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Introducción 


El  vigésimo  aniversario  de  la  conclusión  del  Concilio  Vaticano  II, 
en  1985,  fue  conmemorado  con  un  Sínodo  Extraordinario,  anunciado 
sorpresivamente  por  el  Papa  al  final  de  la  Semana  de  Oraciones  por  la 
Unidad  de  los  Cristianos,  y con  escasísimo  tiempo  para  su  preparación. 
En  efecto,  Juan  Pablo  II  lo  convocó  el  25  de  enero  de  1985,  para  ser 
realizado  del  25  de  noviembre  al  8 de  diciembre  de  aquel  mismo  año. 

El  Papa  señalaba,  en  su  anuncio,  que  el  Concilio  Vaticano  II 
permanecía  como  el  “evento  fundamental  en  la  vida  de  la  Iglesia 
contemporánea”  (1). 

A treinta  años  de  la  apertura  del  Concilio,  en  octubre  de  1992,  Juan 
Pablo  II  se  encontraba  en  Santo  Domingo  (República  Dominicana), 
para  inaugurar  la  IV  Conferencia  General  del  Episcopado  Latino- 
americano. El  día  1 1,  el  Papa  pronunció  tres  discursos:  uno  en  la  misa, 
en  el  “Faro  a Colón”,  al  canonizar  al  beato  Ezequiel  Moreno;  otro,  en 
el  rezo  del  Angelus,  en  el  mismo  lugar;  y el  tercero,  en  la  Nunciatura, 
dirigiéndose  al  Cuerpo  Diplomático.  En  ninguno  de  los  tres  aparece 
ninguna  evocación  a Juan  XXIII,  a su  profético  discurso  de  apertura  del 
Concilio,  o sencillamente  al  Concilio  en  sí,  inaugurado  treinta  años 
antes,  el  11  de  octubre  de  1962.  En  la  tarde  siguiente,  en  su  largo 
discurso  inaugural  a la  IV  Conferencia,  recordó  Juan  Pablo  II  la  efé- 
meride,  en  una  brevísima  alusión:  “Mirando  a Cristo,  ‘fijando  los  ojos 
en  aquél  que  inicia  y completa  nuestra  fe:  Jesús’  (Hb.  12, 2),  seguimos 
el  camino  trazado  por  el  Vaticano  II,  que  ayer  cumplió  el  trigésimo 
aniversario  de  su  inauguración”  (2). 

Nada  más  adecuado,  no  obstante,  que  evocar  más  en  profundidad 
el  Concilio  en  aquel  momento,  por  el  hecho  mismo  de  estar  reunidos 
los  obispos  colegialmente,  reafirmando  la  tradición  conciliar  recon- 
quistada por  el  Vaticano  II. 


t.  Hebblethwaite,  Peter.  SynodExlraordinary . The  diside  storyofthe  Román  Synod,  novemberl 
december  1985.  London,  Darton,  London  and  Todd  Ltd.,  1986,  pág.  1. 

2.  Discurso  inaugural,  i. 
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Ese  casi  desprecio  por  el  Concilio  y por  sus  grandes  inspiraciones, 
hace  clara  la  urgencia  de  retomar  sus  líneas  maestras,  para  que  su 
herencia  no  zozobre  en  la  indiferencia  o en  el  programado  olvido. 

El  presente  libro  se  inscribe  en  este  espíritu  y se  sitúa  en  un  proyecto 
mayor  de  “memoria”  del  Vaticano  II. 

El  Isiituto  per  le  Scienze  Religiose  de  Bolonia  (Italia),  bajo  la 
dirección  del  profesor  Giuseppe  Alberigo,  tomó  la  iniciativa  de  convocar 
y coordinar  una  amplia  red  de  personas  e instituciones  para  la  tarea  de 
redactar  una  Historia  del  Concilio  Ecuménico  Vaticano  II,  desde  su 
convocatoria,  en  1959,  hasta  su  clausura,  en  1965. 

Fue  realizado  un  gran  esfuerzo  inicial  de  localización  y estudio  de 
la  vasta  documentación  conciliar,  sea  la  oficial,  en  curso  de  publicación 
por  la  Polyglota  del  Vaticano,  sea  la  privada,  en  manos  de  los  padres 
conciliares,  teólogos,  peritos,  observadores  no  católicos  y “oyentes” 
laicos  (as). 

La  recolección  y clasificación  de  los  papeles  privados  dio  lugar  a 
la  formación  de  diversos  “fondos”  documentales  que  permiten,  hoy, 
leer  el  Concilio  a partir  de  diferentes  ópticas  y sensibilidades,  a partir 
de  las  redes  de  apoyos  mutuos  entre  obispos  por  países,  por  afinidades 
pastorales  y teológicas,  por  lugares  de  formación  común,  por  pertenencia 
a órdenes  y congregaciones  religiosas,  por  locales  de  alojamiento  en 
Roma,  por  peritos  y asesores  comunes,  por  proximidad  física  en  el  aula 
conciliar,  por  función  en  las  comisiones,  y tantos  otros  caminos  de 
interacción  y creación  de  consenso.  Esta  historia  pretende  captar,  de  la 
manera  más  amplia  posible,  la  obra  del  Concilio  a partir  no  únicamente 
de  Europa,  sino  también  de  los  otros  continentes;  no  sólo  a partir  de  los 
actores  más  directos  dentro  del  aula  conciliar,  sino  de  una  gama  di- 
versificada de  instituciones,  personas,  gobiernos  y,  finalmente,  de  una 
opinión  pública  que  ejerció  una  parcela  ponderable  de  influencia  en  los 
trabajos  conciliares. 

La  Historia  del  Concilio,  en  curso  de  elaboración  por  un  numeroso 
grupo  de  investigadores  en  los  varios  continentes,  está  programada  en 
cinco  volúmenes:  el  primero,  para  la  fase  de  preparación,  que  va  desde 
su  anuncio  por  Juan  XXIII,  el  25  de  enero  de  1959,  hasta  su  apertura, 
el  11  de  octubre  de  1962,  y los  restantes,  uno  para  cada  una  de  las 
cuatro  sesiones  e inter-sesiones  conciliares,  entre  1962  y 1965. 

La  fase  inicial  de  preparación  para  el  Concilio  fue  marcada  por  una 
amplia  consulta  a todos  los  obispos,  a las  universidades  católicas  y 
facultades  de  teología,  a los  órganos  de  la  Curia  Romana,  y sirvió  como 
una  de  las  bases  para  la  elaboración  de  los  primeros  esquemas  conciliares. 
Este  material,  y la  forma  como  fue  clasificado  y aprovechado,  había 
permanecido  inédito  hasta  la  publicación  de  las  fuentes  del  Concilio. 

El  es  precioso  en  un  doble  sentido:  permite  identificar  el  estado  de 
la  Iglesia  alrededor  del  mundo  en  vísperas  del  Concilio,  y cuáles  fueron 
los  anhelos,  expectativas  y votos  concretos  formulados  para  la  elabo- 
ración de  la  “agenda  conciliar”.  Permite  también  examinar  el  método 
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con  que  fue  organizado  el  material,  y el  filtraje  operado  en  el  mismo 
por  los  órganos  de  la  Curia  Romana  y por  las  comisiones  preparatorias. 

Un  estudio  comparativo  de  esos  vota  del  episcopado,  por  países  y 
continentes,  viene  siendo  realizado  sistemáticamente  y,  en  un  seminario 
realizado  en  Houston  (Estados  Unidos),  fueron  presentados  los  resultados 
para  América  Latina  y el  Caribe,  Estados  Unidos  y Canadá. 

Es  la  parte  latinoamericana  y caribeña  del  análisis  de  esos  vota  de 
los  obispos,  la  que  se  presenta  en  este  volumen.  El  traza  las  propuestas 
concretas  de  las  iglesias  de  América  Latina  y el  Caribe  para  la  pauta 
conciliar. 

El  estudio  se  hizo  posible  por  la  estrecha  y fecunda  colaboración 
establecida  entre  el  Istituto  per  le  Scienze  Religiose  de  Bolonia,  y la 
Comisión  de  Estudios  de  Historia  de  la  Iglesia  en  Latino  América 
(CEHILA),  que  asumió  la  responsabilidad  por  los  trabajos  en  los  di- 
ferentes países,  y ha  coordinado  su  publicación,  en  español,  por  la 
editorial  del  Departamento  Ecuménico  de  Investigaciones  (DEI),  en 
Costa  Rica,  y,  en  portugués,  por  las  Ediciones  Paulinas,  en  Sáo  Paulo 
(Brasil). 

Los  estudios  han  sido  agrupados  en  tres  bloques: 

El  primero,  de  carácter  introductorio,  con  un  artículo  del  profesor 
Giuseppe  Alberigo,  coordinador  del  proyecto,  que  explícita  los  criterios 
hermenéuticos  que  orientan  los  trabajos  de  investigación  y redacción  de 
esta  Historia  del  Concilio  Vaticano  II.  Otro  artículo,  de  Luiz  Baraúna, 
uno  de  los  peritos  brasileños  en  el  Concilio,  presenta  las  fuentes  bra- 
sileñas para  la  historia  del  Concilio,  una  parte  de  las  cuales  se  encuentra 
en  el  recién  constituido  Fondo  Vaticano  II,  que  agrupa  cerca  de  cuatro 
mil  documentos  cedidos  por  obispos  y peritos  brasileños,  participantes 
en  el  Concilio. 

El  segundo  bloque  está  dedicado  a un  análisis  de  la  Iglesia  latino- 
americana en  vísperas  del  evento  conciliar.  Consta  de  un  estudio  de 
José  Oscar  Beozzo  para  Brasil,  y otro  de  Guillermo  Meléndez  para 
América  Central. 

El  tercer  bloque  recoge  el  estudio  de  los  vota  expresados  por  los 
obispos  del  continente  en  respuesta  a la  solicitud  a ellos  enviada  por  el 
cardenal  Tardini,  encargado  por  el  Papa  de  la  preparación  del  Concilio. 

Presenta  una  radiografía  de  la  vida  de  la  Iglesia  latinoamericana  y 
caribeña  en  aquel  momento,  por  lo  menos  en  su  segmento  episcopal,  y 
constituye  una  fuente  preciosa  acerca  de  las  preocupaciones  pastorales 
que  ocupaban  la  mente  de  los  obispos.  Permite  asimismo  bosquejar  un 
cuadro  realista  de  la  imagen  que  se  hacían  los  obispos  de  un  concilio 
ecuménico,  y de  los  temas  de  los  cuales  éste  podía  y debía  ocuparse. 

Casi  todos  los  países  fueron  estudiados,  y muchos  de  los  autores 
complementan  su  investigación  suministrando  un  panorama  de  la  Iglesia 
local,  de  sus  tendencias,  tensiones  y preocupaciones  en  el  momento  de 
la  presentación  de  los  vota  para  el  Concilio. 
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Por  último,  los  estudios  aquí  agrupados  suministran  un  punto  de 
referencia  precioso  para  evaluar  la  posterior  caminata  de  la  Iglesia  lati- 
noamericana, durante  el  Concilio,  y sobre  todo  en  el  posconcilio,  con 
las  conferencias  de  Medellín,  de  Puebla,  y ahora  de  Santo  Domingo. 

Además  de  eso,  el  presente  estudio  permite  una  comparación  con 
el  estado  de  la  Iglesia  en  los  otros  continentes,  a través  de  los  estudios 
realizados  igualmente  para  Europa  Occidental  y del  Este,  América  del 
Norte,  y los  que  están  siendo  emprendidos  para  otras  regiones  del  mundo. 
Se  va  componiendo  así,  con  paciencia,  este  mosaico,  en  sus  varios 
tonos  y matices  que  dibujan  el  rostro  de  la  Iglesia  en  vísperas  del 
Concilio  Vaticano  II,  y,  principalmente,  aprehendiendo  el  movimiento 
desencadenado  por  Juan  XXIII  con  la  convocatoria,  preparación  y 
realización  del  Concibo  Vaticano  II.  Su  impacto  sobre  la  vida  de  la 
Iglesia,  sobre  su  inserción  en  las  corrientes  del  mundo  moderno,  su 
articulación  con  el  movimiento  ecuménico,  su  des-occidentalización 
progresiva  y su  encamación  en  la  diversidad  social,  étnica  y cultural  de 
las  diferentes  áreas  del  mundo,  y en  fin,  el  movimiento  por  él  desen- 
cadenado, no  pueden  ser  subestimados.  Tampoco  pueden  ser  ignoradas 
las  fuerzas  que  hoy  conspiran  contra  la  herencia  del  Concilio,  de  forma 
velada  o abierta,  y cuánto  muchas  de  sus  virtualidades  permanecen  aún 
como  promesas  no  cumplidas. 

El  presente  volumen,  y otros  complementarios  a él,  se  inscriben 
como  contribuciones  convergentes  a los  cinco  tomos  de  la  Historia  del 
Concilio  Vaticano  II,  explorando  áreas  y temas  conexos. 

Agradecemos  a la  editorial  del  DEI  su  sensibihdad  en  acoger  estos 
estudios  preparatorios,  dirigidos  todos  ellos  al  rescate  crítico  de  este 
evento  mayor  para  la  vida  de  la  Iglesia  contemporánea  que  fue  el  Concibo 
Vaticano  II,  con  el  soplo  de  esperanza  y bbertad  por  él  suscitado. 

José  Oscar  Beozzo 
Noviembre,  1992 
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P arte  I 


Para  una  historia 
del  Concilio  Vaticano  II 


■ 


Criterios  hermenéuticos  para  una 
historia  del  Vaticano  II 

Giuseppe  Alberigo 


A más  de  treinta  años  del  anuncio  del  concilio  Vaticano  II  (25  de 
enero  de  1959)  y a más  de  veinticinco  de  la  conclusión  de  sus  delibe- 
raciones (8  de  diciembre  de  1965),  se  ha  considerado  posible  iniciar  un 
proyecto  plurianual  de  investigación  a concluirse  con  la  redacción  de 
una  historia  del  mismo.  El  proyecto  se  sitúa  en  el  plano  histórico- 
crítico,  más  allá  de  los  objetivos  apologéticos  o polémicos,  y se  propone 
una  reconstrucción  críticamente  rigurosa,  fundamentada  sobre  las  fuentes 
y llevada  a cabo  con  metodología  histórica,  del  evento  conciliar  en 
todas  sus  dimensiones,  componentes  y valencias. 

Con  tal  objeto  está  ya  en  curso  una  iniciativa  de  colaboración 
intercontinental  \ con  la  intención  de  lograr  una  percepción  articulada 


1 El  equipo  internacional  que  dirige  científicamente  el  proyecto  — e incluye  estudiosos 
franceses,  alemanes,  ingleses,  italianos,  suizos,  belgas,  españoles,  norteamericanos, 
latinoamericanos,  africanos — sostiene  encuentros  semestrales,  dedicados  al  progresivo 
desarrollo  del  proyecto  de  investigación. 

Han  sido  puestos  a punto  la  constitución  y los  mecanismos  de  enriquecimiento  de  un  “Banco 
de  datos"  computarizado  sobre  el  concilio,  hasta  ahora  inexistente,  que  comprende: 
a.  Prosopografía  de  los  participantes  del  concilio.  Con  el  objeto  de  dar  dar  una  fisonomía  al 
concilio  en  cuanto  tal,  para  individualizar  los  factores  que  condicionan  los  consensos  (por 
ejemplo,  nacionalidad,  lenguas,  seminarios,  generaciones,  alojamiento,  órdenes  religiosas), 
se  ha  considerado  útil  una  prosopografía  que  individualice  y catalogue  la  mayor  cantidad  de 
datos  posibles  sobre  los  participantes  del  concilio  bajo  sus  diversos  títulos. 

El  archivo  prosopográfico  incluye  información  sobre  los  miembros  de  los  organismos 
antepreparatorios  y de  las  comisiones  preparatorias  que  trabajaron  entre  1959  y 1962,  sobre 
los  padres  conciliares  (arzobispos,  vicarios  y prefectos  apostólicos,  abatí  nullius,  superiores 
generales  y prelados;  patriarcas,  cardenales  y primados),  sobre  los  peritos  y los  ulteriores 
participantes  que  no  tenían  derecho  al  voto,  pero  que  intervenían  en  el  concilio  por  llamado 
nominativo  (oyentes,  observadores  de  las  iglesias  no  católicas,  funcionarios,  cancilleres, 
notarios,  intérpretes,  oficina  de  prensa,  etc.). 
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no  sólo  del  desarrollo  “interno”  del  trabajo  de  la  asamblea  conciliar, 
sino  también  de  su  relación  con  los  factores  “externos”,  relativos  al 
contexto  social,  político,  económico  y cultural  de  los  diferentes 
continentes. 

Reconstruir  la  fenomenología  de  la  labor  conciliar,  pero  también  el 
espíritu  y la  dialéctica  que  animaron  y caracterizaron  a la  asamblea  en 
sus  varias  fases,  requiere  que  el  desarrollo  cotidiano  de  los  trabajos  sea 
vinculado  estrechamente  a la  evolución  de  la  conciencia  de  la  asamblea 
y de  sus  varios  componentes. 

Los  grandes  temas  doctrinales,  institucionales  y pastorales  podrán 
ser  seguidos  también  en  su  evolución  “transversal”,  es  decir,  inde- 
pendientemente del  estricto  orden  de  los  trabajos.  Igual  atención  deberá 
prestarse  a la  relación  dialéctica  entre  el  clima  interno  del  concilio  y el 
contexto  extemo,  romano  pero  también  general. 

En  el  curso  de  los  trabajos  preparatorios,  además  de  varios  en- 
cuentros de  coordinación,  se  desarrollaron  coloquios  científicos  en 
Leuven,  en  Houston  (Texas)  y en  La  Tourette  (Lyon).  Están  previstos 
otros  en  Würzburg  (Alemania),  en  Leeds  (Gran  Bretaña)  y en  Sao 
Paulo  (Brasil). 

La  investigación,  alentada  por  la  disponibilidad  de  un  material  do- 
cumental de  excepcional  valor  y por  numerosas  colaboraciones  cuali- 
ficadas, está  dando  resultados  de  gran  interés.  Puede  preverse  la  publi- 
cación del  primer  volumen  — relativo  a la  fase  preparatoria  del  concilio 
(1959-1962) — dentro  de  un  par  de  años.  Seguirán  otros  cuatro  volú- 
menes, cada  uno  dedicado  a uno  de  los  períodos  de  trabajo  de  la 
asamblea.  Cada  volumen,  en  el  cual  colaborarán  estudiosos  de  distintas 
lenguas  y áreas  continentales,  será  publicado  en  los  principales  idiomas. 


b.  Cronología  día  a día,  y en  muchos  casos  hora  a hora,  del  concilio,  desde  su  anuncio  a su 
conclusión  (25  de  enero  de  1959-8  de  diciembre  de  1965). 

c.  Inventario  y base  de  datos  de  los  archivos  de  los  padres  conciliares  y de  los  relativos  peritos, 
tanto  italianos  como  extranjeros. 

Además  ha  sido  posible  tomar  contacto  con  participantes  del  concilio  residentes  en  varios 
continentes,  con  el  objeto  de  salvaguardar  la  documentación  que  muchos  han  conservado  y 
que  a menudo  están  dispuestos  a entregar  en  copia  o — por  lo  menos — a consentir  su 
inventario.  En  particular,  en  Italia  se  ha  tenido  acceso  a la  documentación  de  los  cardenales 
E.  Florit  y G.  Lercaro,  de  los  monseñores  L.  Bettazzi,  G.  Motolese,  N.  Margiotta,  B.  Socche, 
y de  los  “peritos”  conciliares  G.  Dossetti,  G.  Catti.  Otras  importantes  recopilaciones  de 
documentación  conciliar  fueron  concretadas  en  Bélgica,  Holanda,  Francia,  Alemania, 
Estados  Unidos,  Brasil.  Las  copias  de  los  invéntanos  de  tales  fondos  archivístioos  son 
consultables  en  el  Istituto  per  le  Scienze  Religiose  de  Bolonia.  Cf.  Sources  locales  de  Valican 
II.  Symposium  Leuven  ■ Louvain-la-Neuve  1989,  Edd.  J.  Grootaers  et  Cl.  Soetens,  Leuven, 
1990;  M.  Velati,  “Symposium  Vaticanum  II”,  en:  Crislianesimo  nella  Storia  1 1 (1990),  197- 
205;  y del  mismo,  “Christianity  and  the  Churches  on  the  Eve  of  Valican  II.  Houston  1991”, 
en:  Crislianesimo  nella  Sioria  12  (1991),  190-195;  y,  finalmente.  A'  la  veille  du  Concite 
Valican  II.  Vola  el Réactions  en  Europe  et  dans  le  Catholicisme  oriental,  edd.  M.  Lamberigts 
et  Cl.  Soetens,  Leuven,  1992. 
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1.  Consideraciones  preliminares 

La  atención  al  Concilio  Vaticano  II  como  evento,  y no  ya  sólo 
como  actualización  de  un  modelo  institucional  o como  suma  de  las 
decisiones  tomadas,  presenta  el  problema  de  elaborar  criterios  her- 
menéulicos  propios  dirigidos  a comprender  el  desarrollo  del  concilio  y 
su  significado.  Los  criterios  son,  por  lo  tanto,  distintos  — aunque  en 
conexión  o complementarios — respecto  a los  requisitos  canonísticos  de 
legitimidad  institucional  de  un  concilio  y a los  criterios  de  interpretación 
del  corpus  de  sus  decisiones  2. 

Obviamente,  tampoco  puede  reconstruirse  la  historia  del  Vaticano 
II  sino  sobre  la  base  del  análisis  rigurosamente  crítico  de  las  fuentes  a 
él  relativas,  de  todas  las  conservadas:  orales  y escritas,  oficiales  e 
informales,  colectivas  e individuales,  internas  y extemas.  Tomando  esta 
afirmación  como  premisa,  me  pregunto  sin  embargo  si  en  este  caso  la 
hermenéutica  elaborada  para  la  interpretación  de  las  fuentes  históricas 
no  resulta  inadecuada  por  defecto.  En  algún  caso  la  investigación 
histórica  se  ha  enfrentado  a la  historia  de  asambleas  legislativas,  pero 
la  inédita  complejidad  y la  “anomalía”  histórica  de  la  asamblea  conciliar 
que  tuvo  lugar  entre  1962  y 1965  — la  primera  planetaria  3 — , parecieran 
enfrentamos  a problemas  cuantitativa,  y quizás  también  cualitativamente, 
distintos. 

Por  otra  parte,  la  hermenéutica  aplicada  a la  historia  de  otros 
concilios  puede  ser  utilizada  sólo  analógicamente  4,  dada  la  variación 
del  contexto  histórico,  las  diferencias  en  el  desarrollo  de  la  asamblea  y, 
sobre  lodo,  la  singularidad  de  un  concilio  “pastoral”. 

Aún  menos  adecuados  resultan  los  criterios  hermenéuticos  ensayados 
para  la  interpretación  de  los  documentos  del  magisterio  eclesiástico, 
utilizables  eventualmente  sólo  para  la  lectura  de  los  textos  de  las 
decisiones  conciliares,  pero  errados  para  el  conocimiento  histórico  del 
evento  conciliar  en  su  conjunto.  En  efecto,  la  pregunta  que  guía  la 
“historia”  que  nos  proponemos  no  es:  «¿cómo  se  ha  llegado  a la 
aprobación  del  corpus  de  las  decisiones  del  Vaticano  II?»,  sino:  «¿cómo 
se  ha  desarrollado  efectivamente  el  Vaticano  II  y cuál  ha  sido  su 
significado?». 

Un  problema  ulterior  compete  a la  distinción,  a menudo  ardua, 
entre  la  imagen  del  concilio  en  su  desenvolvimiento  (su  auto-conciencia 


2 Para  una  reciente  reseña  de  los  problemas  hermenéuticos  cf.  C.  V.  Bermann,  “Hermeneutik. 
Philosophisch-theologisch”,  TRE  15  (1986),  108-137  y A.  Houtepen,  “Ókumenische 
Hermeneutik.  Auf  der  Suche  nach  Kriterien  der  Kohárenz  im  Christentum”,  en  Okumenische 
Rundschau  39  (1990),  279-296. 

3 Subraya  este  aspecto  y su  significado  teológico  K.  Rahner,  “Theologische  Grundinterpre- 
lation  des  II.  Vatiicanischen  Konzils”,  en:  ZkTh  101  (1979),  290-299. 

4 La  hermenéutica  para  la  historia  de  los  concilios  de  la  edad  moderna  — de  Trento  y Vaticano 
I — no  ha  recibido,  en  los  decenios  inmediatamente  sucesivos  a los  concilios  mismos,  una 
atención  crítica  satisfactoria. 
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y el  reflejo  que  de  él  han  recibido  los  contemporáneos),  y la  relectura 
del  concilio  mismo  después  de  la  conclusión  de  los  trabajos,  durante  su 
recepción,  en  un  contexto  ya  modificado,  en  parte  también  por  efecto 
del  concilio  mismo  5.  Por  otra  parte,  la  elaboración  de  una  historia  del 
concilio  acontece  durante  el  post-concilio  y debe  remontarse,  mediante 
el  uso  riguroso  de  las  fuentes  abordadas  en  toda  su  complejidad  y el 
ejercicio  cuidadoso  de  la  rigurosidad  crítica,  al  concilio  “en  sf\  no 
como  abstracción,  sino  justamente  como  realidad  plenamente  históri- 
ca 6. 

Resulta  por  lo  tanto  necesario  elaborar  un  abanico  de  criterios 
hermenéuticos  complementarios,  más  que  un  único  criterio,  con  el  que 
evitar  una  implícita  reducción  monodimensional  del  dinamismo  poli- 
forme  que  ha  caracterizado  al  Vaticano  II.  Estos  criterios  no  pueden 
más  que  ser  formulados  como  hipótesis,  como  ejes  para  la  investigación, 
en  la  convicción  de  que  deberán  ser  siempre  verificados  y,  eventualmente, 
también  rectificados  o modificados,  a la  luz  de  los  resultados  del  análisis 
de  las  fuentes.  Es  en  efecto  cierto  que  la  reconstrucción  histórica  de  un 
evento  debe  distinguirse  de  la  comprensión  de  su  significado,  pero 
también  lo  es  que  la  misma  no  puede  sino  fundarse  sobre  la  efectividad 
histórica  del  evento. 


2.  Las  primeras  propuestas  hermenéuticas 

A veinticinco  años  de  la  conclusión  del  concilio  han  cristalizado 
algunas  líneas  de  lectura  del  significado  del  Vaticano  II.  Me  parece  útil 
evocarlas  brevemente,  aun  cuando  muestren  una  inspiración 
esencialmente  ideológica  más  que  un  fundamento  historiográfico. 

La  lectura  más  radical  es  la  “integralista”,  que  interpreta  el  Vaticano 
II  como  dominado  por  el  maximalismo,  y por  ende  como  ruptura  de  la 
Tradición  católica  post-tridentina.  Según  este  punto  de  vista,  el  concilio 
fue  un  error  7;  su  significado  negativo  preconstituye  el  criterio  que 
debería  guiar  la  reconstrucción  de  su  historia. 

Contrariamente,  algunos  autores  proponen  interpretar  el  Vaticano 
II  como  aval  de  las  posiciones  y orientaciones  especularmente  opuestas 
a las  dominantes  en  los  últimos  decenios  anteriores  al  mismo  Vaticano 
II.  Según  este  punto  de  vista,  las  decisiones  conciliares  deben  inter- 


5 Cf.  L.  de  Vaucelies,  “Los  cambios  del  entorno  social  del  catolicismo  durante  el  período 
postconciliar”,  en:  G.  Alberigo  y J.-P.  Jossua  (eds.),  La  recepción  del  Vaticano  l¡,  Madrid, 
1987,68-85. 

6 Observaciones  significativas  fueron  aportadas  por  M.-D.  Chenu,  “Vie  conciliaire  de 
l’Eglise  et  sociologie  de  la  foi",  en:  Esprit  29  (1961),  678-689. 

7 Cf.  la  amplia  reseña  crítica  de  D.  Menozzi,  “El  anticoncilio  (1966-1984)",  en:  G.  Alberigo 
y J.-P.  Jossua  (eds.),  op.  cit.,  385-413,  y R.  Amerio,  iota  unum.  Studio  sulle  variazioni delta 
chiesa  catlolica  nel  XX  secolo,  Milano-Napoli,  1985. 
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pretarse  como  el  reverso  del  magisterio  eclesiástico  precedente  a 1960. 
El  Vaticano  II,  aunque  eurocéntrico  y dogmatizante,  habría  cerrado  una 
época,  ya  superada  en  los  hechos,  y significaría  la  legitimación  de  una 
transformación  radical  respecto  de  la  tradición  precedente.  Los  hechos 
de  1968  habrían  definitivamente  sancionado  la  superación  del  conci- 
lio 8. 

Para  muchos  otros  el  Vaticano  II  es  un  concilio  “menor”,  dada  la 
renuncia  a aprobar  definiciones  dogmáticas  y a fulminar  condenas  y 
anatemas.  En  esta  lectura  la  pastoralidad  es  entendida  como  nivel  infe- 
rior de  cualificación,  sobre  todo  respecto  a los  concilios  precedentes: 
Tridentino  y Vaticano  I.  Su  desarrollo  incierto  y tortuoso  sería  la  causa 
de  las  dificultades  del  post-concilio;  esto  tomaría  necesaria  una  guía 
romana  de  la  recepción,  que  filtrara  los  estímulos  provenientes  del 
concilio  mismo.  Según  este  punto  de  vista,  la  reconstrucción  histórica 
del  evento  conciliar  podría  entorpecer  tal  tarea  9. 

Finalmente,  otros  proponen  extender  al  Vaticano  II  la  caracterización 
de  “transicional”  surgida  originariamente  a propósito  del  sucesor  de  Pío 
XII.  Tendríamos,  por  lo  tanto,  un  “concilio  de  transición”  en  sentido 
estricto,  es  decir,  para  permitir  la  salida  de  la  Iglesia  de  la  época  tridentina 
— o,  aun,  de  la  constantiniana — , y el  inicio  de  una  nueva  etapa.  Un 
evento  que  constituiría  un  punto  sin  retomo  en  el  itinerario  plurisecular 
del  cristianismo  10. 

Frente  a estas  propuestas  de  lectura  1 frecuentemente  en  conflicto 
entre  sí  justamente  a causa  de  su  carácter  esquemático  y totalizante,  la 
tentativa  de  construir  una  historia  del  Vaticano  II  no  puede  prescindir 
de  la  tarea  de  discutir  adecuados  criterios  hermenéuticos.  Intento,  en 
consecuencia,  por  mi  parte,  esbozar  algunos  criterios  más  amplios:  el 
concilio-evento  como  criterio  hermenéutico;  la  intención  de  Juan  XXIII; 
la  naturaleza  “pastoral”  del  concilio;  el  “aggiomamento”  en  cuanto 
intención  del  Vaticano  II;  la  praxis  del  “compromiso”  y de  la  búsqueda 
de  la  unanimidad. 


3.  El  concilio-evento  como  criterio  hermenéutico 

El  Vaticano  II  presenta  características  propias  muy  notables: 

a.  la  convocatoria,  dado  que  la  orientación  eclesiológica  más 
acreditada  consideraba  superada  la  utilidad  y la  oportunidad  de  los 


8 Cf.  Contro  il  tradimento  del  Concilio.  Dove  va  la  Chiesa  cattolica?,  Torino,  1987. 

9 Cf.  J.  Ratzinger , Informe  sobra  la  fe,  Madrid,  1987. 

10  Ci.  La  recepción  del  Vaticano  II,  Madrid,  1987. 

1 1 Una  amplia  reseña  ha  sido  presentada  por  R.  Weibel,  “Konfessionelle  Perspektiven  in  den 
Darstellung  und  Wurdingung  des  2.  Vatikanischen  Konzils”,  en:  Kichengeschitsschreibung 
ais  theologische  Aufgabe,  Zurich,  1982,  93-129. 
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concilios,  después  de  la  proclamación  de  la  infalibilidad  y del 
primado  del  Papa  12; 

b.  la  ausencia  programática  de  un  objetivo  histórico  determinado 
(juicio  sobre  una  controversia)  y la  omisión  de  un  formal  orden  del 
día; 

c.  el  rechazo  casi  total  de  las  formulaciones  predispuestas  por  los 
órganos  preparatorios; 

d.  la  elaboración  por  parte  de  la  asamblea  de  las  orientaciones  ge- 
nerales para  la  redacción  de  los  textos  de  las  decisiones;  elaboración 
realizada  en  un  contexto  multi-cultural  inédito,  fruto  de  una  intensa 
dinámica  interna  al  concilio; 

e.  la  percepción  del  concilio  por  parte  de  la  opinión  pública  eclesial 
como  evento  crucial,  seguido  y participado  con  extraordinaria 
intensidad. 

Por  todas  estas  razones,  la  hermenéutica  del  Vaticano  II  depende 
también,  en  alto  grado,  de  la  dimensión  “evento”  del  concilio.  En 
consecuencia,  tanto  la  identidad  del  concilio  no  sólo  está  determinada 
por  los  requisitos  institucionales  fijados  a priori  por  el  derecho  canónico, 
sino  principalmente  por  la  efectiva  fisonomía  de  la  asamblea  y por  su 
economía  interna  (por  ejemplo,  es  relevante  la  participación  de  los 
“observadores”  a-católicos). 

Es  también  significativa  hermenéuticamente  la  conciencia  de  que 
el  concilio  ha  madurado  y expresado 

a.  en  orden  al  propio  significado; 

b.  en  cuanto  a las  conexiones,  relaciones  (y  aplazamientos)  entre 
las  propias  decisiones  (por  ejemplo,  entre  De  Liturgia,  De  Ecclesia 
y De  Oecumenismo,  o bien  entre  Dei  Verbum  y la  declaración  sobre 
la  libertad  religiosa),  que  frecuentemente  documentan  la  evolución 
de  la  conciencia  conciliar; 

c.  en  la  (consciente)  yuxtaposición  formal  de  cada  una  de  las  actas 
(constituciones,  decretos,  declaraciones,  mensajes). 

Sin  embargo  no  es  menos  significativo,  hermenéuticamente,  lo  que 
el  concilio  ha  sido,  incluso  inconscientemente,  y lo  que  ha  querido  ser 
(incluso  cuando  no  ha  sabido  realizarlo). 

No  pretendo  con  cuanto  precede  separar  la  hermenéutica  del  evento 
conciliar  (el  ser  del  concilio)  de  aquella  de  sus  decisiones  (el  hacer  del 
concilio),  que  han  sido  el  objeto  mismo  de  la  labor  de  la  asamblea. 


12  Es  notorio  que  la  solicitud  de  un  concilio  fue  anticipada,  con  el  consenso  del  cardenal 
Ottaviani,  también  por  el  cardenal  Ruffini.  Se  trataba  sin  embargo  de  un  concilio  que,  como 
continuación  más  omenos  formal  del  Vaticanol,  era  concebido  como  confirmación  coral  del 
magisterio  papal,  y como  sanción  solemne  de  la  eclesiología  rígida  y de  las  condenas 
inspiradas  en  ella;  una  perspectiva  completamente  distinta  respecto  de  la  de  Juan  XX1H. 
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Considero,  por  el  contrario,  que  una  consciente  hermenéutica  del 
concilio-evento  es  una  premisa  indispensable  para  una  rigurosa 
interpretación  del  corpas  conciliar. 


4.  La  intención  de  Juan  XXIII 

La  hermenéutica  jurídica  presta  atención  a la  “voluntad  del  legis- 
lador”, considerándola  una  referencia  pertinente  para  la  interpretación 
de  las  normas. 

Con  respecto  al  concilio,  tal  referencia  está  dada  por  la  voluntad 
“soberana”  del  Papa  que  lo  ha  concebido;  voluntad  soberana  en  su 
sentido  de  incondicionada,  no  sólo  en  su  responsabilidad  final,  sino 
también  en  su  misma  formación  13. 

Tal  voluntad,  que  después  de  haber  anunciado  el  concilio  lo  convocó 
y condujo  la  preparación  y los  trabajos  en  la  primera  fase,  tiene  un 
alcance  hermenéulico  análogo  a la  “voluntad  del  legislador”.  Constituye, 
por  lo  tanto,  un  primer  criterio  para  la  determinación  del  significado 
global  del  concilio. 

Obviamente,  es  relevante,  desde  este  punto  de  vista,  tanto  la 
consciente  sintonía  que  la  asamblea  conciliar  ha  tenido  con  tal  voluntad, 
como  la  crisis  de  la  misma,  que  se  manifestó  con  la  renuncia  a la 
canonización  conciliar  del  Papa  Juan. 

Los  puntos  nodales  de  la  intención  de  Juan  XXIII  pueden  desglosarse 
de  sus  acciones  directamente  atinentes  al  concilio  (anuncio,  opción  por 
un  “concilio  nuevo”,  pedagogía  de  la  preparación  en  los  discursos  y en 
los  documentos  del  período  1959-1962,  mensaje  radial  del  11  de 
setiembre  y alocución  del  1 1 de  octubre  de  1962,  intervenciones  durante 
la  primera  fase  de  los  trabajos  conciliares,  decisiones  de  la  primera 
inter-sesión). 

No  obstante,  aun  el  conjunto  de  su  pontificado,  considerado  en  sus 
indicaciones  supremas  y características  y en  sus  momentos  culminantes, 
como  la  muerte,  constituye  un  factor  primario  de  la  intención  papal 
sobre  el  concilio.  Con  este  propósito,  aparecen  como  centrales  los 
siguientes  puntos: 

— el  concilio  como  “nuevo  Pentecostés”,  es  decir,  como  transición 
de  la  Iglesia  a una  época  nueva  mediante  un  “salto  adelante”; 

— el  respeto  de  la  libertad  del  concilio  como  instancia  responsable, 
guiada  por  el  Espíritu  (y  no  sujeta  a la  curia  vaticana); 

— la  tensión  dirigida  hacia  la  unidad  de  los  cristianos  y del  entero 
género  humano,  y el  recelo  por  «lo  que  divide»; 


1 3 Me  remito  especialmente  al  informe  que  he  presentado  al  Coloquio  de  Bergamo  sobre: 
“Giovanni  XXIH  e il  Vaticano  II”,  publicado  en:  Papa  Giovanni,  ed.  Cí.  Alberigo,  Roma- 
Bari,  1987,211-243. 
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— la  distinción  entre  la  sustancia  del  deposilum  fidei  y sus 
mutaciones  históricas; 

— el  compromiso  por  la  paz  y el  rechazo  evangélico  de  la  “guerra 
justa”  en  el  nuevo  contexto  atómico. 

Pablo  VI,  al  reabrir  el  concilio  inmediatamente  luego  de  su  elección, 
aceptó  la  iniciativa  de  Juan  XXIII,  completándola  a través  de  tres 
períodos  celebrados  entre  1963  y 1965.  El  peso  de  sus  orientaciones 
sobre  los  trabajos  conciliares  es  innegable,  y la  reconstrucción  histórica 
deberá  dedicarle  gran  atención.  Sin  embargo  parece  acertado  considerar 
que,  mientras  la  intención  de  Juan  XXIII  ha  incidido  en  modo  único 
sobre  la  fisonomía  del  concilio  como  evento,  el  aporte  de  Pablo  VI  ha 
signado  sobre  todo  la  redacción  de  sus  decisiones. 


5.  La  naturaleza  “pastoral”  del  concilio 

¿Cuándo  y cómo  nace  esta  caracterización?  La  presencia  en  el 
lenguaje  roncalliano  de  “pastor”  y “pastoral”  en  sentido  estricto,  se 
remonta  muy  lejos  en  el  tiempo  1 . No  obstante,  desde  el  inicio  de  su 


14  Según  el  testimonio  de  los  escritos  en  lengua  italiana,  el  adjetivo  pastoral,  en  singular, 
aparece  en  los  textos  de  Roncalli  689  veces;  es  usado  como  sustantivo  1 1 veces  en  masculino 
para  indicar  el  bastón  pastoral,  y una  vez  en  femenino  para  indicar  la  actividad  pastoral;  en 
plural  aparece  168  veces. 

El  uso  cubre  toda  la  vida  de  Roncalli:  aparece  en  efecto  por  primera  vez  en  1905,  en  una  carta 
(inédita)  a monseñor  Bugarini,  referido  a una  visita,  y la  ultima  vez  el  10  de  mayo  de  1963, 
en  la  salutación  al  Presidente  de  Italia,  en  referencia  al  propio  ministerio  pastoral  en  Venecia. 
En  la  primera  fase  bergamasca  (hasta  1914)  el  adjetivo  está  prevalentemenle  unido  a visita: 
sobre  98  casos,  en  56  se  refiere  justamente  a visita  y en  1 2 casos  a carta.  En  los  otros  30  casos 
acompaña  a muchos  sustantivos : ardor,  actividad,  acción,  bendición,  caridadjervor,  gobierno, 
trabajo,  ministerio,  cargo,  obra,  santidad,  servicio,  virtud,  celo.  Para  el  año  1916  las  33 
referencias  están  en  la  Vita  de  monseñor  Radini  Tedeschi,  escrita  por  el  mismo  Roncalli,  y 
prevalecen  aún  los  sustantivos  carta  (1 1 veces)  y visita  (7  veces);  sólo  4 veces  el  adjetivo  se 
refiere  a ministerio  y 3 a gobierno. 

No  consta  que  el  adjetivo  haya  sido  usado  entre  1917  y 1924.  A partir  de  esta  fecha  y hasta 
el  inicio  de  1953,  antes  del  ingreso  a Venecia,  fue  usado  67  veces,  en  17  délas  cuales  referido 
a ministerio,  y 1 1 a visita.  A los  sustantivos  precedentemente  indicados  se  agregan:  bondad, 
cuidado,  fatiga,  genio,  invitación,  longevidad,  sentido,  éxito,  vigilancia,  vida.  A partir  del 
iniciodesuepiscopadoen  Venecia  (marzo  de  1953)hastael  14deoctubrede  1958,  el  adjetivo 
pastoral  fue  usado  246  veces:  en  48  casos  se  refiere  al  sustantivo  ministerio,  al  que  pueden 
agregarse  otros  4 referidos  a los  sinónimos  oficina  y servicio.  Además,  se  amplía  enormemente 
el  abanico  de  sustantivos  a los  que  el  adjetivo  acompaña.  Por  una  parte,  son  introducidos 
algunos  de  particular  significado  como  disciplina,  doctrina, fraternidad,  magisterio,  santidad, 
sabiduría,  ciencia,  espíritu,  que  muestran  un  crecimiento  de  la  fecundidad  de  la  expresión 
pastoral.  Por  otra  parte,  los  sustantivos  usados  son  siempre  más  variados  y numerosos: 
afección,  aggiornamento,  ansia,  apostolado,  ardor,  campo,  carácter,  condición,  dirección, 
deber,  elocuencia,  herencia,  experiencia,  fervor,  guía,  jornada,  enseñanza,  insistencia, 
mandato,  mérito,  nota,  ocupación,  horizonte,  piedad,  significado,  sinceridad,  solidaridad, 
solicitud,  estudio,  ternura,  y poquísimos  otros.  Desde  su  elección  como  Papa  (28  de  octubre 
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responsabilidad  como  obispo  de  Venecia  el  uso  se  hace  más  intenso  y 
cargado  de  significado,  hasta  culminar  durante  su  pontificado  romano. 
Cuando  presenta  el  concilio  por  él  deseado  como  “pastoral”,  el  hecho 
suscita  perplejidad.  Hay  quien  hace  una  lectura  “débil”  y normaliza- 
dora  15,  pero  hay  también  quien  intuye  un  significado  fecundo  e 
innovador,  en  la  medida  en  que  no  existían  precedentes  de  concilios 
calificados  de  ese  modo. 

Puede  resultar  incierto  que  el  Papa  pretendiese  conscientemente 
superar  el  binomio  tridentino  doctrina/disciplina  (fides  et  mores),  o 
quisiera  enunciar  sintéticamente  una  orientación  no  controversista  y no 
conflictiva  de  la  obra  del  concilio  y de  su  producción  magisterial  16. 
Ciertamente,  esta  caracterización  fue  tomada  muy  rápidamente  como 
síntoma  inequívoco  de  un  concilio  “nuevo”  17. 


de  1958)  hasta  su  muerte  (1963),  el  adjetivo  pastoral  es  usado  245  veces.  El  sustantivo 
ministerio  es  siempre  aquel  al  que  acompaña  con  mayor  frecuencia  (46  veces),  pero  el 
abanico  es  siempre  más  amplio:  la  realidad  de  la  Iglesia  es  vista  en  todas  sus  dimensiones 
como  una  realidad  pastoral.  A los  precedentes  sustantivos,  se  agregan:  abrazo,  asistencia, 
colaboración,  competencia,  exhortación,  empeño,  irradiación,  misión,  naturaleza,  orden, 
orientación,  paternidad,  práctica,  prudencia,  responsabilidad,  renovación,  lanzamiento, 
espiritualidad,  sucesión,  teología,  y después  valor. 

Es  interesante  el  uso  del  adjetivo  pastoral  aplicado  al  sustantivo  vida,  que  representa  la 
aplicación  más  amplia  que  sepueda  hacer  deél.  La  expresión  vida  pastoral  aparece  porprimera 
vez  en  1937,  hablando  de  la  vida  pastoral  de  Carlos  Borromeo;  en  1948  Roncalli  escribe  sobre 
la  vida  pastoral  del  clero  secular,  y en  1952  usa  nuevamente  esta  expresión  a propósito  del 
cardenal  Ferrari.  El  le  de  febrero  de  1953  habla  de  la  “vida  pastoral  intensa”  que  lo  espera 
en  Venecia.  Desde  esta  fecha  hasta  enero  de  1 963  (última  vezque  usa  la  expresión),  el  término 
se  repite  25  veces,  de  las  cuales  6 en  referencia  a su  propia  vida.  Al  plural  pastorales  recurre 
168  veces:  prevalece  la  relación  con  solicitudes  (39  casos),  a la  que  se  acompaña  el  sinónimo 
cuidados  (16  casos),  y otros  como  fatigas  (4  casos),  atenciones  (3  casos), preocupaciones  (2 
casos). 

Se  nos  puede  preguntar  en  qué  medida  la  preferencia  por  el  término  pastoral  haya  sido  un 
aspecto  de  la  necesidad  de  superar  la  exasperada  tensión  que  se  había  venido  creando  desde 
el  inicio  del  siglo  XX  en  lomo  a la  “doctrina”  en  ocasión  de  la  polémica  modernista.  Es 
también  cierto  que  Roncalli  no  desconocía  un  texto  significativo  como  la  Regula  pastoralis 
de  Gregorio  Magno,  uno  de  sus  predecesores  preferidos,  ni  el  acento  puesto  por  Carlos 
Borromeo  sobre  el  cuidado  pastoral  de  las  almas. 

15  En  este  sentido  se  expresó  el  cardenal  Tardini,  secretario  de  Estado,  en  la  conferencia  de 
prensa  del  30  de  octubre  de  1959:  A.  Caprile,  II  concilio  Vaticano  11,  VI.  Roma,  1960, 176. 

16  Cf.  G.  Ruggieri,  “Appunti  per  una  teología  in  papa  Roncalli”,  en:  Papa  Giovanni...,  op. 
cit.,  245-271;  A.  Melloni,  “Sermo  durus,  brevis,  prudens  et  rectus”.  Etudes  sur  ‘II  Giomale 
dell’ Anima’  de  A.  G.  Roncalli,  Pape  Jean  XX1H",  en:  Histoire  moderne  contemporaine  et 
informatique  7 (1985),  101-140;  G.  Alberigo,“La  svolta pastorale nel  Vaticano  II”, en:  Per 
una  " nuova “ pastorale  ecuménica,  Roma,  1990,  71-76;  E.  Klinger,  Armut.  Eine 
Herausforderung  Gottes.  Der  Glaube  des  Konzils  und  die  Befreiung  des  Menschen.  Zurich, 
1990;  T.  Citrini,  “A  proposito  dell’indole  pastorale  del  magistero”,  en:  Teología  15  (1990), 
130-149. 

17  Insiste  sobre  la  “novedad”  del  V aticano  II  como  innovación  de  estilo  literario,  J.  O’Malley, 
“ Vatican  II:  Historical  Perspectives  on  its  Uniqueness  and  Interpretation”,  en:  Vaticanll.  The 
Unfinished Agenda.  A Look  to  the  Future,  L.  Richard-D.  Harrington-J.  O’Malley  (eds.)  New 
York,  1987,  22-32. 
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Por  su  parte,  el  concilio  ha  retomado  y hecho  propia  tal  caracteri- 
zación. Los  primeros  síntomas  se  advierten  en  algunos  momentos  del 
debate  desarrollado  en  la  comisión  central  preparatoria  y,  sobre  todo  en 
muchas  de  las  respuestas  enviadas  en  el  verano  de  1962,  aún  antes  de 
la  apertura  de  los  trabajos,  por  parte  de  obispos  insatisfechos  con  los 
esquemas  preparatorios  distribuidos.  En  ambas  ocasiones  se  remite  a la 
naturaleza  “eminentemente  pastoral”  del  concilio  como  a un  criterio 
dictado  por  el  Papa,  para  solicitar  la  reasunción  de  una  actitud  carac- 
terística de  la  Iglesia  de  los  primeros  siglos. 

Todavía  más  incisivamente,  muchos  padres  conciliares  han  hecho 
referencia  a la  “pastoral idad”  durante  el  debate  del  otoño  de  1962  sobre 
el  esquema  relativo  a las  Dos  fuentes  de  la  revelación.  A su  vez  el 
concilio  ha  usado  ampliamente  este  vocabulario,  si  bien  con  oscilaciones 
semánticas. 

El  sentido  más  directo  de  la  pastoralidad  parece  ser  el  eclesiológico; 
no  es  casual  que  el  decreto  Christus  dóminos  esté  referido  a “la  obli- 
gación pastoral  de  los  obispos”;  a su  vez.  Lumen  genlium  habla 
repetidamente  de  “regimen  pastoralis”,  ya  sea  a propósito  de  la 
responsabilidad  del  colegio  apostólico,  como  de  cada  uno  de  los  obispos 
(22-23). 


6.  El  “aggiornamento”  como  objetivo  del  concilio 

El  relevamiento  hermenéutico  del  “aggiornamento”,  malgrado  la 
dificultad  de  una  rigurosa  determinación  conceptual  del  término,  está 
estrictamente  conectado  con  la  pastoralidad.  El  término  “aggiornamento” 
ha  sido  interpretado  como  “reforma”,  pero  con  él  se  quería  indicar  más 
bien  disponibilidad  y actitud  para  la  búsqueda,  un  compromiso  global 
de  búsqueda  de  una  renovada  inculturación  de  la  revelación  en  las 
nuevas  culturas. 

De  este  modo,  Juan  XXIII  tuvo  la  intención  de  situar  al  concilio  en 
la  perspectiva  de  la  respuesta  cristiana  a las  instancias  de  una  humanidad 
en  vías  de  renovación  profunda  y global,  quizás  más  evidente  hoy  que 
cuando  el  Vaticano  II  fue  anunciado.  El  “aggiornamento”  se  muestra 
como  la  indicación  sintética  de  la  dirección  en  la  cual  el  concilio  habría 
debido  abrir  el  camino  a la  Iglesia.  No  trataba  de  una  reforma  insti- 
tucional ni  de  una  modificación  doctrinal,  sino  de  una  inmersión  total 
en  la  tradición,  dirigida  a un  rejuvenecimiento  de  la  vida  cristiana  y de 
la  Iglesia.  Una  fórmula  en  la  que  la  fidelidad  a la  tradición  y a la 
renovación  profética  estaban  destinadas  a conjugarse;  la  lectura  de  los 
“signos  de  los  tiempos”  debía  entrar  en  sinergia  recíproca  con  el 
testimonio  del  anuncio  evangélico. 

Por  su  parte,  la  asamblea  conciliar  compartió  e hizo  propio  este 
objetivo.  Se  tiene  incluso  la  impresión  de  que  la  mayoría  se  hubiese 
aglutinado  justamente  en  tomo  a la  instancia  del  “aggiornamento”.  Este 
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hecho  ha  inducido  a considerar  secundaria  — a veces  equivocadamente — 
la  verificación  de  un  efectivo  consenso  sobre  proposiciones  doctrinales 
en  sentido  vero  y propio  18. 


7.  Relevamiento  hermenéutico 

de  la  praxis  del  “compromiso”  y de  la  búsqueda 

de  la  unanimidad 

El  consenso  espontáneo  y muy  rápido  de  una  amplísima  mayoría 
conciliar  dejó  atrás,  pero  no  resolvió,  los  problemas  derivados  de  la 
súbita  “conversión”  de  muchísimos  obispos,  al  menos  respecto  a lo  que 
habían  sugerido  en  los  vota  de  1959-60.  Las  diferencias  culturales  y 
continentales,  las  generacionales,  y,  sobre  todo,  las  relativas  a la 
formación  teológica  y espiritual  y las  provenientes  de  las  experiencias 
pastorales,  fueron  yuxtapuestas  y soslayadas  más  bien  que  resueltas  19. 

Este  hecho  ha  otorgado  a la  mayoría  conciliar  una  fisonomía 
compuesta,  que  se  manifestó  además  en  una  relación  compleja  respecto 
a los  peritos  y,  a veces,  en  opciones  de  modesto  perfil  espiritual  y 
doctrinal. 

En  algunos  casos  la  compatibilidad  de  la  mayoría  pareció  alimentarse 
más  en  el  disenso  respecto  de  la  Curia  y de  la  minoría  conservadora, 
que  en  una  convergencia  efectiva  y en  una  sintonía  consciente.  En 
diversas  circunstancias  la  sensibilidad  nueva  no  supo  expresarse  sino 
con  esquemas  conceptuales  — por  lo  menos  en  parte — viejos,  con  efectos 
inciertos  y contradictorios. 

También  en  el  seno  de  la  minoría  conciliar  se  hallaban  presentes 
componentes  distintos,  pero  su  peso  fue  más  circunscripto,  dado  que  el 
rol  de  la  minoría  fue,  por  definición,  más  bien  de  resistencia  y de  freno, 
sin  una  responsabilidad  formal  en  la  formulación  de  decisiones. 

Una  dimensión  propia  la  constituyó  la  convicción  generalizada 
— intensamente  solicitada  por  Pablo  VI — de  que  para  la  votación  final 
de  las  decisiones  se  debiera  buscar  la  unanimidad  o,  en  todo  caso,  un 
consenso  muy  próximo  a ella. 

¿La  distancia  entre  la  intención  expresada  por  Juan  XXIII,  premiada 
por  el  consenso  de  la  opinión  pública,  y la  efectiva  realidad  del  concilio, 
depende  de  esta  praxis,  o,  por  el  contrario,  tal  praxis  es  justamente  el 
efecto  de  la  libertad  propuesta  y garantizada  por  el  Papa  a la  asamblea 
conciliar? 


18  En  las  decisiones  del  Vaticano  II,  “aggiomamento”  no  aparece  sino  bajo  expresiones 
latinas  equivalentes,  como  “accommodatio”,  “renovatio  accommodata”  y otras  análogas. 

19  Cf.  H.  J.  Pottmeyer,  “Hacia  una  nueva  fase  de  recepción  del  Vaticano  H Veinte  años  de 
hermenéutica  del  Concilio”,  en:  La  recepción  del  Vaticano  II.  Madrid,  1987,  49-67. 
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8.  Hipótesis  hermenéuticas 

La  polarización  sobre  el  concilio  como  evento  requiere  una  espe- 
cial atención  al  contexto  histórico-cultural  (guerra  fría,  descolonización, 
oposición  al  “adversario”),  además  del  eclesial,  de  su  convocatoria  y de 
su  desarrollo.  Tal  atención  sugiere  también  la  fidelidad  primaria  al 
desenvolvimiento  efectivo  de  la  dinámica  de  la  asamblea,  que  no  puede 
sino  constituir  el  objeto  de  la  historia  del  concilio.  Esto  puede  evitar 
ceder  a la  creencia  en  una  hipotética  lógica  doctrinal,  que  habría  guiado 
la  elaboración  de  cada  problema  y cada  documento. 

Destacar  la  intención  de  Juan  XXIII.  pone  en  primer  plano  la 
identidad  singular  del  Vaticano  II  respecto  a los  concilios  precedentes, 
su  inspiración  epocal,  la  aspiración  a la  unidad  y a la  reformulación  de 
la  sustancia  de  la  revelación.  La  hipótesis  que  interpreta  el  Vaticano  II 
a la  luz  de  los  concilios  precedentes  resulta  de  este  modo  no  sólo 
anacrónica,  sino  sobre  todo  extraña  tanto  a la  intención  de  Juan  XXIII 
como  a la  conciencia  conciliar. 

A su  vez,  la  referencia  a la  naturaleza  pastoral  sugiere  una  clave 
hermenéutica  de  las  opciones  sucesivamente  tomadas  por  el  concilio  en 
orden  a los  argumentos  a tratar  (por  ejemplo,  la  prioridad  reconocida  a 
la  liturgia  o la  importancia  de  la  profundización  de  la  condición  de  la 
Iglesia  en  el  mundo  contemporáneo  20),  así  como  en  el  modo  de  dirigirse 
a la  Iglesia  en  términos  perspécticos  y exhortativos,  más  que  imperativos. 

El  énfasis  puesto  sobre  el  “aggiomamento”  indica  la  relación  de 
continuidad  creativa  que  se  quiso  establecer  entre  el  Vaticano  II  y la 
tradición,  tanto  la  general  — es  decir,  la  que  comprende,  junto  a la 
tradición  antigua,  también  las  tradiciones  no  romanas:  ortodoxa  orien- 
tal, protestante,  anglicana — , como  la  tradición  católico-romana  más 
reciente,  la  que  deriva  de  Trento  y del  Vaticano  I.  No  se  puede  subvalorar 
el  hecho  de  que  el  concilio,  al  discutir,  por  ejemplo,  sobre  la  Iglesia  y 
su  presencia  en  la  sociedad  o sobre  la  relación  entre  revelación  y tra- 
dición, haya  retomado  e integrado  algunas  de  las  decisiones  más 
importantes  de  aquellos  concilios  21 . 

El  compromiso  consciente  de  la  asamblea  conciliar  por  alcanzar 
conclusiones  unánimes,  aun  a costo  de  compromisos,  no  solamente 
condiciona  la  hermenéutica  de  las  decisiones  conciliares,  sino  que  debe 


20  Cf.  a propósito  de  este  tema,  G.  Thils,  “...en  pleine  fidélité  au  concite  du  Vatican  IT',  en: 
La  Foi  el  les  Temps  10  (1980),  274-309,  y,  del  mismo  autor,  “Trois  Traits  caracteristiques  de 
l’Eglise  postconciliaire”,  en:  Bulletin  de  Theologie  Africaine  3 (1981),  233-245. 

21  luán  XXIII  dedicó  especial  atención  a los  grandes  concilios  de  la  tradición  en  la  propia 
preparación  del  concilio:  G.  Alberigo-A.  Melloni,  “L’allocuzione  Gaudet  mater  ecclesia  di 
Giovanni  XXHI”  (1 1 de  octubre  de  1962),  en:  Fede  Tradizione  Profezia.  Studi  su  Giovanni 
XXIII  e sul  Vaticano  II.  Brescia,  1984, 185-283,  en  particular  192;  el  Papa  se  refiere  también 
a ellos  en  la  alocución  Gaudet  mater  ecclesia.  A su  vez  las  decisiones  conciliares  hicieron 
amplias  referencias  a la  tradición  conciliar  y sinodal,  con  particular  atención  a los  concilios 
ecuménicos  y generales. 
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tenerse  en  cuenta  para  poner  a prueba  la  relación  entre  el  concilio  y la 
elaboración  teológico-eclesial  que  lo  ha  precedido,  principalmente  en  el 
seno  de  los  movimientos  de  renovación  de  los  años  cuarenta. 

En  la  medida  en  que  los  criterios  propuestos  como  hipótesis  sean 
plausibles  y se  verifiquen  en  las  fuentes,  será  posible  sacar  provecho  a 
los  criterios-guía  delineados  actualmente  para  la  preparación  de  la  historia 
del  Vaticano  II.  Será  necesario  utilizar  dichos  criterios  dúctil  e 
inductivamente,  como  hipótesis  interpretativas  para  captar  la  dinámica 
conciliar  en  toda  su  complejidad  y para  no  quedar  prisioneros  de  los 
aspectos  vivenciales. 
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Fondo  Vaticano  II  en  Brasil 

Luiz  J.  Baraúna 


1.  El  porqué  de  nuestra  iniciativa  (1) 

Cuando  por  sugestión  del  profesor  Giuseppe  Alberigo,  director  del 
Istituío  per  le  Scienze  Religiose  de  Bolonia,  tomamos  la  iniciativa  de 
organizar  un  Fondo  Vaticano  II  en  Brasil  (2),  lo  hicimos  no  sólo  para 
servir  a los  investigadores  del  presente  y del  futuro,  sino  antes  de  todo 
movidos  por  otra  preocupación  eclesial. 

Por  un  lado,  teníamos  — y tenemos — conciencia  de  que  la  caminata 
de  la  Iglesia  en  nuestro  país  — y en  el  subcontinente  latinoamericano — 
a lo  largo  de  los  últimos  veinticinco  años,  ha  estado  toda  ella  marcada 
por  los  impulsos  surgidos  del  Concilio  Vaticano  II,  seguramente  el 
mayor  evento  de  la  Iglesia  Católica  en  nuestro  siglo.  Ya  por  esta  razón 
sentíamos  la  obligación  de  empeñar  todos  los  esfuerzos  para  que,  en  la 
medida  de  lo  posible,  se  conservase  al  máximo  el  valioso  acervo  de 
documentación  — sobre  todo  no  oficial,  ya  que  el  oficial  tiene  mayores 
garantías  de  conservación — existente  en  Brasil,  y eventualmente  en 
otro  lugar,  en  tomo  de  ese  acontecimiento.  Tanto  más  que  estamos 
convencidos  de  que  todavía  por  mucho  tiempo,  la  Iglesia  continuará 
bebiendo  de  este  pozo  fecundo  que  es  el  Vaticano  II. 


1 . La  investigación  que  culminó  en  el  presente  estudio,  contó  con  el  apoyo  financiero  del 
Instituto  de  Misiología  “Missio”,  de  Aschen  (Alemania),  al  cual  expreso  mi  reconocimiento. 
Anteriormente,  en  el  “Symposium  Leuven-Louvain-la-Neuve:  Sources  locales  de  Vatican 
II”,  organizado  por  el  Istituto  per  le  Scienze  Religiose  y realizado  en  Lovania  del  23  al  25  de 
octubre  de  1989,  presenté  un  estudio  titulado  “Sugerencias  y expectativas  del  episcopado 
brasileñoen  la  fase  antepreparatoria  del  Concilio  Vaticano  II”  (en  fase  de  publicación),  donde 
hice  un  análisis  de  los  “vota”  de  los  obispos  de  Brasil  para  la  preparación  del  Concilio. 

2.  Asumimos  la  responsabilidad  por  la  tarea,  el  padre  José  Oscar  Beozzo  y yo,  respaldados 
en  la  parte  técnica  y administrativa  por  el  padre  Antonio  Silva,  C.  SS.  R.,  responsable  de  la 
biblioteca  en  que  está  alojado  el  Fondo. 
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Un  segundo  motivo  venía  a reforzar  el  primero:  la  presencia  y la 
participación  de  la  Iglesia  de  Brasil  sin  duda  contribuyó  a imprimir 
rumbos  marcantes  a ese  acontecimiento,  si  bien  con  un  carácter  pecu- 
liar, en  su  desarrollo  y en  sus  resultados.  En  primer  lugar,  por  el  número 
elevado  de  obispos  que  partido  en  él.  En  efecto,  si  en  el  Concilio  de 
Trento  (1545-1563)  no  hubo  participación  de  ningún  obispo  de  Bra- 
sil (3),  y si  en  el  Concilio  Vaticano  I (1869-1870)  estuvieron  presentes 
apenas  cuatro  obispos  de  los  once  existentes  en  la  época  en  el  país,  en 
el  Concilio  Vaticano  II  (1962-1965)  el  episcopado  brasileño,  numérica- 
mente el  tercero  del  mundo  — superado  apenas  por  los  de  Italia  y los 
Estados  Unidos — , participó  con  un  contingente  que  osciló  entre  los 
150  y los  200  miembros  (4),  para  no  hablar  de  la  contribución  de  los 
“peritos”  del  pueblo  de  Dios  en  general,  y de  la  opinión  pública  de 
modo  genérico.  Este  elevado  número  tuvo  un  peso  considerable  en  las 
deliberaciones  y en  las  votaciones,  cuyo  resultado  más  palpable  fueron 
los  dieciséis  documentos  finalmente  emanados. 

Además  del  aspecto  numérico,  la  Iglesia  de  Brasil  llevó  al  Concilio 
un  aporte  de  calidad.  Como  destaca  el  padre  José  Oscar  Beozzo,  esta 
Iglesia  tenía  mucho  que  contribuir 

...a  partir  de  su  rica  experiencia  pastoral  en  un  área  periférica  y explotada 
de  la  economía  mundial,  y que  aspiraba  fuertemente  a salir  de  su  miseria 
y alcanzar  el  desarrollo  económico  y social.  Se  trataba  de  una  Iglesia 
fuertemente  comprometida  en  la  lucha  contra  el  subdesarrollo  y en  los 
programas  de  educación  de  base  y de  sindicalización  en  medio  de  las 
poblaciones  más  pobres  (5). 

Explicitando  más  esta  contribución  al  Concilio,  el  mismo  historiador 
escribe  en  otro  lugar: 

..  .el  Brasil  cargaba  en  su  episcopado  la  experiencia  sufrida  por  un  nutrido 
grupo  de  obispos  nordestinos,  cuyo  pan  cotidiano  era  la  sequía,  el 
hambre,  el  drama  de  los  inmigrantes,  de  los  labradores  sin  tierra,  de  la 
injusticia  secular.  Esta  experiencia  era  acompañada  por  todo  un  esfuerzo 


3.  En  la  época  sólo  existía  un  obispo  en  el  país,  el  de  Bahía. 

4.  Según  Boaventura  Kloppenburg,  O.  F.  M.,  en:  Concilio  Vaticano  I!.  Vozes,  Petrópolis, 
1963,  voL  II,  pág.  43,  “el  Brasil  contaba,  en  el  día  de  la  apertura  del  Concilio,  exactamente 
con  204  obispos.  Pero  no  todos  estaban  presentes.  Fallaron  unos  treinta:  algunos  por 
enfermedad,  otros  pormotivos  pastorales.  El  día  17/10/1 962  estaban  presentes  en  Roma  para 
el  Concilio,  175  obispos  de  Brasil”.  No  encontramos  en  la  obra  indicación  del  número  de 
obispos  brasileños  presentes  en  las  otras  tres  sesiones  del  Vaticano  II.  No  obstante,  en  carta 
al  padre  Beozzo  (4.  III.  1 989),  el  profesor  Giuseppe  Alberigo  le  envió  “un  elenco  di  Vescovi 
latino-americani  intervenuti  al  Vaticano  II  con  l’indicazioni  per  ciascuno  delle  diócesi  di 
allora  e delle  sessioni  conciliari  a cui  ha  partecipato”.  No  he  tenido  acceso  a esa  lista. 

5.  Recepgáo  do  pontificado  doJoáoXXIII  na  Igreja  do  Brasil.  Sao  Paulo,  mimeo,  1986,  pág. 
24.  Véase  también  del  mismo  autor:  “Introdujo.  O Concilio  Vaticano  II  vinte  anos  depois”, 
en:  O Vaticano  I!  e a Igreja  Latino-americana  (org.  J.  O.  Beozzo).  Sao  Paulo,  Paulinas,  1985, 
págs.  5-16,  particularmente  págs.  7-11. 
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de  pasar  del  mero  asistencialismo  a soluciones  más  valientes  y es- 
tructurales. Estos  obispos  estaban  en  la  raíz  de  la  fundación  de  la 
SUDENE,  a través  de  dos  reuniones  del  episcopado  nordestino  en 
Campiña  Grande,  en  1956  y 1959;  se  encontraban  frente  al  Movimiento 
de  Educación  de  Base,  destinado  a alcanzar  por  la  radio  a las  poblaciones 
del  interior,  llevando  una  educación  liberadora;  apoyaban  y ayudaban  a 
organizar  los  sindicatos  rurales,  al  mismo  tiempo  que  redoblaban 
esfuerzos  para  reorganizar  la  vida  religiosa  en  comunidades  vivas  de 
pobres,  recuperados  en  su  dignidad  de  hijos  de  Dios  y de  sujetos  de  su 
propia  historia.  Muchos  de  esos  obispos,  venidos  de  la  práctica  de 
asistentes  de  la  Acción  Católica  junto  a campesinos,  obreros  y uni- 
versitarios, se  juntaban  a otros  obispos  de  Africa,  Europa  y Asia,  en  uno 
de  los  movimientos  más  fecundos  del  Concilio,  por  la  fuerza  de  su 
espiritualidad  y por  la  radicalidad  de  las  cuestiones  que  planteaban  y de 
los  gestos  concretos  que  asumían  con  sus  vidas.  Se  trata  del  grupo  que 
se  formó  a lo  largo  de  las  sesiones,  buscando  que  la  Iglesia  tuviese 
presentes  a los  pobres  como  uno  de  los  temas  centrales  del  Concilio.  Juan 
XXIII  ya  había  dicho,  en  el  discurso  del  1 1 de  septiembre  de  1962,  que 
la  Iglesia  erade  todos,  pero  sobre  todo  de  los  pobres.  El  cardenal  Lercaro, 
con  el  apagarse  las  luces  de  la  primera  sesión,  decía  que  “la  pobreza  era 
el  sello  de  la  expansión  evangélica”,  y pedía  para  el  esquema  de  la 
Iglesia,  “una  teología  de  la  eminente  dignidad  de  los  pobres,  en  los  cuales 
Dios  esconde  su  gloria”,  y “una  doctrina  de  la  pobreza  en  la  Iglesia”  (6). 

El  mismo  Beozzo  resalta  otra  contribución  de  calidad  del  episcopado 
brasileño  al  Vaticano  II: 

Era  unalglesiacon  una  práctica  creciente  en  el  ejercicio  de  la  colegialidad 
episcopal  y del  trabajo  en  equipo,  tan  importante  en  una  asamblea 
conciliar.  Aparte  de  eso,  una  Iglesia  inserta  en  la  única  experiencia  de 
articulación  supranacional,  la  del  CELAM  (Consejo  Episcopal  Lati- 
noamericano), donde  el  secretario  ejecutivo  de  su  conferencia  episcopal, 
Monseñor  Helder  Cámara,  ocupaba  una  de  las  vicepresidencias  (7). 

Por  todo  eso,  la  presencia  laboriosa  del  episcopado  de  Brasil  tuvo 
un  peso  indiscutible  en  el  Concilio  Vaticano  II  (8),  peso  éste  que  no 


6.  “Introduíáo...”,  op.  cit.,  págs.  9-10.  Para  mayores  detalles  sobre  el  “pre-Vaticano  IT’  en 
Brasil,  véase  el  notable  libro  de  Nilo  Agostini,  O.  F.  M.,  Nova  Evangelizando  e opgáo 
comunitária.  Conscienlizagáo  e movimentos  populares.  Petrópolis,  Vozes,  1990  (publicado 
originalmente  en  francés  por  las  Editions  du  Cerf,  París,  1990). 

7.  Recepgdo...,  op.  cit.,  pág.  24.  Cf.  también  “Introdujo...”,  op.  cit.,  págs.  7 s;  10  s. 

8.  Mis  afirmaciones  no  chocan,  en  lo  global,  con  la  apreciación  del  teólogo  peruano  Gustavo 
Gutiérrez,  que  considero  correcta:  “la  participación  del  conjunto  de  la  Iglesia  latinoamericana 
en  el  Concilio,  salvo  excepciones,  fue  modesta”.  El  autor  agrega  en  una  nota:  “Los 
episcopados  brasileño  y chileno  tal  vez  hayan  sido  los  más  activos  y organizados  en  relación 
al  Concilio.  De  manera  más  individual,  también  tuvieron  una  participación  importante 
algunos  obispos  destacados”.  “El  Concilio  Vaticano  II  na  América  Latina”,  en:  O Vaticano 
II...,  op.  cit.,  pág.  33.  Páginas  antes,  en  el  mismo  artículo,  Gutiérrez  habla  dé  la  tentativa  del 
cardenal  Lercaro,  al  final  de  la  primera  sesión  del  Concilio,  de  centrar  éste  en  la  tercera 
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puede  ser  ignorado  por  aquellos  que  se  propongan  escribir  una  historia 
objetiva  y completa  de  ese  evento. 

Desde  esta  perspectiva,  la  preocupación  de  organizar  un  Fondo 
Vaticano  II  centralizado,  es  un  hecho  que,  además  de  beneficiar  a la 
Iglesia  en  nuestro  país,  sirve  a la  Iglesia  entera. 


2.  Los  pasos  dados  y los  primeros  resultados 
de  nuestra  iniciativa 

. Tomamos  pues,  en  1989  (9),  la  decisión  de  intentar  recoger  toda  la 
documentación  referente  al  Vaticano  II,  todavía  disponible  en  Brasil. 
Decidimos,  igualmente,  centralizar  todo  el  Fondo  Vaticano  II  en  la 
biblioteca  del  Centro  de  Investigaciones  Religiosas  de  los  padres 
redentoristas  en  Sao  Paulo,  localizado  en  la  Rúa  Oliveira  Alves  n.  164, 
en  el  barrio  Ipiranga.  Nos  animaba  la  esperanza  de  que  las  personas  y/ 
o instituciones  detentadoras  de  la  documentación,  donarían  el  material 
en  su  poder  o,  en  el  caso  de  esto  no  ser  posible  o viable,  nos  autorizarían 
a proveemos  de  copia  del  material  para  nuestro  Fondo. 

El  16.  V.  1989  enviamos  una  circular  a todos  los  obispos  que 
habían  participado  del  Concilio  y aún  estaban  vivos,  así  como  a los 
sucesores  de  los  obispos  que  ya  habían  fallecido  o habían  renunciado 
a su  cargo.  En  la  circular  exponíamos  el  objetivo  eclesial  y cienü'fico 
del  Fondo,  y solicitábamos  el  envío  de  los  acervos  disponibles.  Algunas 
respuestas  fueron  inmediatas.  Otras  demoraban.  Razón  por  la  cual,  el 
28.  VI.  1989,  remitimos  una  segunda  circular  expresando  el  mismo 
pedido  a los  que  todavía  no  habían  respondido.  En  total  enviamos  la 
circular  a 268  personas.  En  total  obtuvimos  alrededor  de  120  respuestas, 
con  los  siguientes  resultados: 

a)  43  obispos  respondieron  que  poseían  documentación  conciliar  y 
prometían  enviarla,  o,  en  el  caso  de  no  tenerla  ya  en  su  poder,  indicaron 
con  quién  o dónde  la  habían  dejado.  De  acuerdo  con  las  respuestas,  uno 
que  otro  obispo  había  dejado  su  documentación  conciliar  en  el  Pontificio 
Colegio  Pío  Brasileño  en  Roma,  algunos  la  habían  entregado  en  la  sede 
de  la  CNBB  (Conferencia  Nacional  de  Obispos  de  Brasil),  y otros  en 


cuestión  postulada  por  Juan  XX1H:  la  Iglesia  de  los  pobres.  Es  sabido  que  la  tentativa  de 
Lercaro,  que  habría  contado  con  la  adhesión  del  grueso  del  episcopado  brasileño,  no 
prosperó.  La  conciencia  eclesial  no  estaba  madura  para  tanto.  La  perspectiva  general 
dominante  del  Vaticano  II  acabó  siendo  la  visión  “progresista”  centro-europea  de  la  Iglesia, 
del  mundo  y de  Dios.  Solamente  en  Medellín  y Puebla  (1968  y 1979)  el  episcopado 
latinoamericano  hace  una  relectura  del  Vaticano  II  para  América  Latina  en  términos  de 
“Iglesia  de  los  pobres”,  con  las  divisiones  a que  venimos  asistiendo  de  años  para  acá. 

9.  Entre  nuestra  decisión  y la  finalización  del  Vaticano  II  median,  por  consiguiente,  24  años; 
tiempo  más  que  suficiente  para  que  se  perdieran  muchos  documentos,  sobre  todo  tratándose 
de  personas  que  no  son  “intelectuales”  sino  pastores. 
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curias  generales  de  Roma  (en  el  caso  de  ciertos  obispos  miembros  de 
órdenes  o congregaciones  religiosas),  o a la  secretaría  del  Concilio. 

b)  Algunos  obispos  respondieron  que  de  momento  no  estaban  en 
condiciones  de  informar  si  aún  tenían  documentación  disponible,  pero 
que  esperaban  poder  efectuar  una  búsqueda  para  atender  a nuestro  pedido. 

c)  La  mayor  parte  de  los  interpelados  que  respondió,  afirmó  que  ya 
no  disponía  de  ninguna  documentación  conciliar:  o porque  ésta  se  había 
extraviado,  o porque  había  sido  destruida  (10),  o porque  la  había  entre- 
gado a la  curia  episcopal  o al  respectivo  seminario,  no  pudiendo  ya 
disponer  él  personalmente  del  material,  o porque  lo  había  donado  a 
alguna  persona  o institución. 

Respecto  a la  documentación  dejada  en  el  Pontificio  Colegio  Pío 
Brasileño,  estuve  allá  de  paso  en  noviembre  de  1989.  Las  personas  con 
quienes  hablé  — el  bibliotecario  estaba  ausente — me  dejaron  la  impresión 
de  que  ya  no  hay  ninguna  documentación  conciliar  en  el  instituto.  Según 
ellas  recordaban,  había  existido  documentación,  pero  no  llegó  a ser 
ordenada  ni  clasificada,  desapareciendo  con  el  tiempo. 

En  cuanto  a la  documentación  existente  en  la  CNBB,  todavía  no 
hemos  podido  realizar  un  inventario.  Nuestro  deseo  es  que  se  nos  permita, 
si  no  traer  para  nuestro  Fondo  el  acervo  pertinente,  obtener  copia  del 
mismo  o,  cuando  menos,  tener  una  lista  detallada  de  lo  que  existe. 
Según  información  transmitida  por  el  padre  Beozzo,  el  INP  (Instituto 
Nacional  de  Pastoral),  que  está  en  posesión  de  esa  documentación,  se 
comprometió  a clasificarla  siguiendo  el  mismo  método  con  que  está 
siendo  organizado  nuestro  Fondo  Vaticano  II  en  Sao  Paulo. 


3.  Lo  que  ya  poseemos  en  nuestro  Fondo  (11) 

La  documentación  que  ya  poseemos,  debidamente  computarizada, 
es  la  siguiente: 

a)  Monseñor  Antonio  Batista  Fragoso,  obispo  de  Crateús  (CE):  283 
documentos,  siendo  la  gran  mayoría  esquemas  impresos  de  textos 
conciliares  y otro  material  oficial  distribuido  por  la  secretaría  del 
Concilio,  algunos  con  observaciones  personales. 

b)  Monseñor  José  Gongalves  da  Costa,  ex  secretario  general  de  la 
CNBB  y ex  arzobispo  de  Niterói,  Rio  de  Janeiro:  264  documentos,  en 


10.  Influyendo  en  esta  decisión,  posiblemente,  también  el  respeto  al  “sigilo  conciliar". 
Monseñor  Geraldo  María  de  Moráis  Penido,  hoy  arzobispo  de  Aparecida  (Sao  Paulo),  dice 
en  su  carta  del  9.  VUL  1989  que  “un  día  de  expurgamiento,  juzgó  todo  aquello  inútil  y...  lo 
mandó  al  fuego”. 

1 1 . Estos  datos  fueron  actualizados  hasta  febrero  de  1992,  cuando  concluimos  este  texto  para 
su  impresión. 
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su  mayoría  material  oficial  del  Concilio,  pero  también  otros  documentos, 
sobre  todo  relacionados  con  la  CNBB  (12). 

c)  Monseñor  Acácio  Rodrigues  Alves,  obispo  de  Palmares  (PE): 
213  documentos,  siendo  la  mayor  parte  esquemas  conciliares  y material 
similar  distribuido  por  la  secretaría  del  Concilio. 

d)  Monseñor  Augusto  Petró,  obispo  de  Uruguaiana  (RS):  560  do- 
cumentos, coleccionados  en  su  mayoría  por  monseñor  Walmor  Battú 
Wichrowki,  obispo  titular,  el  cual,  en  carta  del  5.  VI.  1989,  nos  escribió: 

...les  informo  que  realmente  yo  poseía,  según  el  cardenal  Aloísio 
(Lorscheider),  la  mayor  documentación  sobre  el  Vaticano  II,  ya  que  en 
aquellos  años  yo  no  tema  diócesis  y me  dedicaba  totalmente  al  Concilio. 

Sin  embargo,  toda  esta  documentación  — tres  enormes  cajas  de 
aproximadamente  200  kilogramos — yo  la  cedí  al  señor  obispo  de 
Uruguaiana,  que  la  debe  haber  incorporado  a la  biblioteca  de  la  diócesis. 

Agrega  que  las 

...anotaciones  personales  no  son  muchas,  pero  hay  una  enorme  variedad 
de  material  de  prensa,  publicaciones,  folletos,  que  corrían  y circulaban 
al  margen  del  Concilio. 

e)  Monseñor  José  María  Pires,  ex  obispo  de  Araguai  (MG),  y 
actualmente  arzobispo  de  Paraíba  (PE),  quien  nos  mandó  dos  diarios 
manuscritos  que  cubren  las  cuatro  sesiones  del  Concilio:  el  primero, 
escrito  de  su  propio  puño,  original,  formato  21x13,  5 cm.,  29  páginas, 
caligrafía  ejemplar,  escritas  por  los  dos  lados,  cubriendo  las  tres  primeras 
sesiones;  el  segundo,  fotocopiado,  contiene  44  páginas  y otras  4 páginas 
adicionales,  escritas  por  ambos  lados,  formato  16x21,  referente  a la 
cuarta  sesión  conciliar. 

f)  Monseñor  Afonso  Niehues,  ex  arzobispo  de  Florianópolis  (SC): 
2 documentos. 

g)  Monseñor  Adriano  Hipólito,  obispo  de  Nova  Iguagu,  Rio  de 
Janeiro:  un  total  de  644  documentos,  entre  oficiales  y no  oficiales. 

h)  Monseñor  Miguel  D’Aversa,  obispo  de  Humaitá  (AM),  que  nos 
envió  la  documentación  de  monseñor  Joao  Batista  Przyklenk,  en  la 
época  obispo  de  Januária  (MG):  un  total  de  745  documentos.  Muchos 
papeles  personales  de  ese  obispo  muestran  que  fue  un  padre  conciliar 
verdaderamente  ejemplar,  por  la  solicitud  con  que  estudiaba  con  ahínco 
cada  texto  conciliar  y,  en  muchísimos  casos,  consignaba  por  escrito  su 
parecer  en  anotaciones  personales,  cartas,  etc. 

i)  Monseñor  Agnelo  Rossi,  durante  el  Concilio  arzobispo  de  Ribeirao 
Preto,  Sao  Paulo,  y posteriormente  de  Sao  Paulo,  lo  mismo  que  presidente 


12.  Razón  por  la  cual  sospechamos  que  en  los  archivos  de  la  CNBB  haya  más  material  del 
acervo  de  don  José. 
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de  la  CNBB  y miembro  de  la  comisión  conciliar  para  el  clero.  En  carta 
de  19.  VI.  1989,  después  de  aclarar  que  envió  siempre  “breves  noticias 
y notas  para  ser  publicadas  en  Ribeiráo  Preto  y después  en  Sao  Paulo 
para  esclarecimiento  del  pueblo”,  y que 

...no  poseo  una  colección  de  mis  escritos  porque  cuando  fui  llamado  a 
Roma  para  dirigir  la  Congregación  para  la  Evangelización  de  los 
Pueblos,  hice  distribuir  cuanto  poseía,  como  si  hubiese  muerto,  y mis 
“albaceas”  fueron  generosos... 

Monseñor  Rossi  nos  envió  como  único  documento  un  ejemplar  de 
su  Carta  Pastoral  a la  Arquidiócesis  de  Sao  Paulo,  escrita  después  del 
Concilio  para  la  ejecución  del  mismo.  En  esa  carta,  escrita  en  el  Vaticano, 
monseñor  nos  incluye  el  siguiente  comentario  esclarecedor: 

Sobre  el  Concilio,  puedo  afirmar  que  el  episcopado  brasileño,  guiado 
por  monseñor  Helder  Cámara,  secretario  de  la  CNBB,  seguía  la  orien- 
tación del  cardenal  Suenens  y simpatizaba  con  las  iniciativas  de  la 
Conferencia  Episcopal  Francesa. 

Y añade: 

Apenas  electo  presidente  de  la  CNBB,  a través  de  monseñor  Helder 
Cámara  fui  invitado  a un  almuerzo  en  la  villa  del  cardenal  Suenens 
(alquilada  por  dos  señoras,  Peeter  Graces  de  Estados  Unidos,  y otra 
irlandesa,  líder  de  la  Legión  de  María  y después  de  la  Renovación 
Carismática).  Su  Eminencia,  agradeciendo  el  apoyo  del  episcopado 
brasileño,  por  intermedio  de  monseñor  Helder  Cámara,  quiso  saber  si 
podría  contar  con  nuestra  disponibilidad,  y yo  respondí  rudamente:  “Su 
Eminencia  sabe  que  el  episcopado  brasileño  no  es  una  manada  de  la  que 
podemos  disponer  a voluntad.  M ándenos  con  anticipación  sus  sugestiones, 
nosotros  las  discutiremos  libremente,  y si  estuviésemos  de  acuerdo,  las 
apoyaremos...”. 

Y concluye:  “Personalmente  fui  gran  admirador  del  cardenal 
Doepfner,  mi  colega  de  estudios  universitarios  en  la  Gregoriana”. 

j)  Monseñor  Geraldo  Proenga  Sigaud,  en  la  época  arzobispo  de 
Diamantina  (MG),  y que  durante  el  Concilio,  juntamente  con  monseñor 
Antonio  de  Castro  Meyer,  obispo  de  Campos,  Rio  de  Janeiro,  fue 
miembro  activo  del  Coetus  Inter nationalis  Patrum,  entidad  que  durante 
todo  el  Concilio  estuvo  asociada  al  movimiento  superconservador  li- 
derado por  el  arzobispo  francés  Marcel  Lefebvre,  posteriormente 
excomulgado  por  el  Papa  Juan  Pablo  II.  De  monseñor  Proenga  Sigaud 
tenemos  un  total  de  143  documentos,  casi  todos  particulares,  que 
permiten  una  razonable  reconstrucción  de  su  actividad  en  el  Concilio, 
y dentro  del  Coetus  Inter  nationalis  Patrum. 

k)  Monseñor  Alberto  Gaudéncio  Ramos,  en  la  época  arzobispo  de 
Belém  (PA),  quien  en  julio  de  1991  nos  envió  dos  volúmenes  encuader- 
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nados  de  O Conciliábulo,  pequeño  periódico  humorístico  intemo  que 
circulaba  casi  diariamente  entre  los  obispos  brasileños  (era  mural)  en  la 
Domus  Mariae,  y del  cual  él  era  redactor  (13).  Monseñor  informa  que 
durante  las  dos  últimas  sesiones  del  Concilio  “fui  encargado  de  transmitir 
diariamente  para  el  Brasil,  por  la  Radio  Vaticana,  lo  que  había  acontecido 
en  la  sesión  matinal”.  En  su  carta  de  28.  VIII.  1989,  observa:  “En 
cuanto  a los  folletos  y esquemas  recibidos  durante  el  Concilio,  pienso 
que  no  interesan  (al  Fondo  Vaticano  II)  porque  deben  figurar  en  las 
colecciones  donadas  por  otros  obispos”. 

l)  Fray  Boaventura  Kloppenburg,  O.  F.  M.,  el  cual,  como  profesor 
de  teología  en  el  Instituto  Teológico  Franciscano  de  Petrópolis,  Río  de 
Janeiro,  además  de  escribir  cinco  libros  de  crónicas  que  cubren  la  tota- 
lidad del  Concilio  (14),  desde  la  fase  preparatoria  fue  consultor  de  la 
Comisión  Teológica  pre-conc iliar,  y en  seguida  perito  de  la  Comisión 
conciliar  “De  fide  et  moribus”,  desarrollando  como  tal  una  intensa 
actividad  en  las  dos  fases.  Tenemos  de  él  copia  de  344  documentos  de 
su  acervo  conciliar,  que  dejó  en  la  biblioteca  del  Instituto  Franciscano 
de  Petrópolis.  Destacan  entre  esta  documentación,  aparte  de  varios  do- 
cumentos “al  margen  del  Concilio”,  las  actas  de  gran  parte  de  las 
reuniones  de  la  Comisión  Teológica  pre-conciliar  y de  la  Comisión 
conciliar  “De  fide  et  moribus”,  material  ciertamente  precioso,  aunque 
no  completo. 

m)  Profesor  José  Míguez  Bonino,  metodista,  argentino,  ligado  al 
Consejo  de  Iglesias,  con  sede  en  Ginebra,  Suiza,  y único  observador  no 
católico  de  América  Latina  en  el  Concilio,  nos  envió  su  precioso  acervo 
de  98  documentos,  particularmente  importantes  por  ser  de  un  relevante 
teólogo  evangélico,  profundamente  sintonizado  con  los  ideales  del 
ecumenismo  cristiano. 

n)  Luiz  J.  Baraúna  (fray  Guilherme  Baraúna),  perito  del  Concilio, 
donó  al  Fondo  sus  20  crónicas  de  la  primera  sesión  conciliar,  redactadas 
en  Roma,  donde  residió  durante  la  fase  preparatoria  del  Vaticano  II  y 
durante  todo  el  evento  conciliar,  acompañando  de  cerca  y preparando 
la  publicación  de  tres  obras  de  comentarios  y estudios  sobre  tres  docu- 


1 3.  Hay , en  O Conciliábulo,  muchos  datos  de  crónica,  detalles  de  actuación  (conciliary  extra- 
conciliar) de  obispos  brasileños  en  Roma  — y también  de  otras  figuras  del  Concilio — , 
muchas  veces  de  forma  jocosa,  que  revela  el  excelente  espíritu  de  distensión  y el  bienestar 
reinantes  entre  nuestros  obispos  durante  el  Concilio. 

14.  Hablando  de  la  contribución  de  fray  Boaventura  Kloppenburg  a la  difusión  del  Concilio 
en  Brasil,  J.  O.  Beozzo  señala:  “Desde  los  trabajos  preparatorios  del  Concilio,  la  Revista 
Eclesiástica  Brasileira,  cuyo  redactor  jefe,  fray  Boaventura  Kloppenburg,  fuera  nombrado 
consultor  de  la  Comisión  Teológica  pre-conciliar  y perito  del  Concilio,  vino  publicando  una 
crónica  de  los  trabajos  preparatorios  y,  después,  del  desarrollo  de  cada  sesión.  No  conozco 
ningún  otro  país  de  América  Latina  o del  Tercer  Mundo  que  hubiese  producido  su  propia 
crónica  conciliar,  quedando  así  dependiente  de  las  crónicas  de  los  países  europeos,  volcadas 
hacia  sus  propios  problemas  y los  de  su  opinión  pública,  y no  siempre  atentas  a la  vozde  las 
Iglesias  de  la  periferia”.  “Introdujo...”,  op.  cit.,  pág.  12. 
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mentos  conciliares,  elaboradas  en  colaboración  internacional  (15).  Las 
referidas  crónicas  se  destinaban  a los  franciscanos  de  Brasil  y a otras 
entidades  y personas  interesadas.  El  resto  de  su  acervo  conciliar,  L. 
Baraúna  lo  cedió  a la  biblioteca  del  Instituto  Teológico  de  los  padres 
jesuitas  de  Belo  Horizonte  (MG). 

o)  Padre  José  Oscar  Beozzo,  que  en  la  época  del  Concilio  era 
estudiante  de  teología  en  Roma,  depositó  en  nuestro  Fondo  321  do- 
cumentos, consistiendo  la  gran  mayoría  en  documentos  del  IDOC  (con- 
ferencias impartidas  por  personalidades  relevantes  a los  padres  conciliares 
y a otros  interesados  presentes  en  Roma),  y otros  documentos  (16). 

Hasta  el  momento  tenemos,  pues,  en  nuestro  Fondo  Vaticano  II,  un 
total  de  aproximadamente  3.700  documentos  debidamente  listados  y 
descritos  en  computadora.  En  la  descripción  de  cada  documento  usamos 
el  mismo  sistema  utilizado  por  el  Istituto  per  le  Scienze  Religiose  de 
Bolonia.  Para  cada  documento  se  especifica  el  título,  la  naturaleza  o 
género  (por  ejemplo:  carta,  texto,  intervención  conciliar,  diario,  etc.),  el 
autor,  la  fecha,  el  lugar,  el  número  de  páginas,  el  número  de  ejemplares, 
el  idioma  en  que  está  redactado,  el  documento  conciliar  de  referencia, 
etc. 


4.  Documentación  que  todavía  estamos  buscando 

Tenemos  conciencia  de  que  después  de  casi  tres  años  de  trabajo, 
aún  no  llegamos  a la  meta  alcanzable,  pues  sabemos  de  la  existencia  de 
acervos  preciosos  y,  en  ciertos  casos,  de  relevancia  sin  par  para  recons- 
truir históricamente  la  participación  de  Brasil  en  el  evento  Vaticano  II. 
En  concreto,  nos  referimos  particularmente  a la  siguiente  documentación: 

a)  Acervo  de  monseñor  Helder  Pessoa  Cámara,  arzobispo  emérito 
de  Olinda  y Recife  (PE),  y en  la  época  secretario  general  de  la  CNBB 
(fundada  en  1952),  y vicepresidente  del  CELAM  (fundado  en  1955). 
Pensamos  sobre  todo  — pero  no  exclusivamente — en  el  conjunto  de 


1 5.  Es  siempre  J.  O.  Beozzo,  quien  comenta:  “Brasil  no  sólo  tiene  su  crónica  conciliar,  sino 
que  por  manos  de  fray  Guilherme  Baraúna  puede  gozar,  con  mucha  rapidez,  de  comentarios 
délos  más  autorizados  textos  conciliares.  Así,  los  volúmenes  de  comentarios  a la  Constitución 
sobre  la  Liturgia,  la  Constitución  Dogmática  Lumem  Gentium  y a la  Constitución  Pastoral 
Gaudium  el  Spes,  de  primera  mano,  por  la  editora  Vozes  de  Petrópolis,  siendo  de  inmediato 
traducidos  en  las  principales  lenguas  europeas”.  Ibid. 

16.  Tenemos  además  en  nuestro  Fondo,  documentos  dispersos  de  monseñor  Joáo  Gazza, 
entonces  obispo  de  Abaetetuba  (PA),  de  monseñor  Belchior  Joaquim  Silva  Neto,  obispo  de 
Luz  (MG),  de  monseñor  Joáo  Resende  Costa,  arzobispo  de  Belo  Horizonte  (MG),  de 
monseñor  Quirino  Adolfo  Schmitz,  obispo  de  Teófilo  Otoni  (MG),  de  monseñor  Geraldo 
Femandes,  obispode  Londrina  (PR),  de  monseñor  José  Melhado  Campos',  quien  fuera  obispo 
de  Sorocaba  (SP). 
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carias  diarias  escritas  por  él  durante  el  Concilio  y enviadas  al  equipo 
que  en  esa  época  trabajaba  en  Rio  de  Janeiro  al  servicio  de  la  Cruzada 
San  Sebastián  y de  la  CNBB.  Sabemos  se  trata  de  documentación  de 
extrema  importancia,  dada  la  especial  relevancia  de  monseñor  Cámara 
como  articulador  del  episcopado  brasileño,  como  amigo  íntimo  del 
entonces  nuncio  apostólico,  monseñor  Armando  Lombardi  (17),  como 
articulador,  juntamente  con  monseñor  Manuel  Larraín,  obispo  de  Talca, 
Chile,  y presidente  del  CELAM,  de  los  demás  episcopados  latino- 
americanos, y también  como  gestor  de  innumerables  contactos,  diálogos, 
reuniones  e iniciativas  a nivel  mundial,  eclesiástico  y no  eclesiástico. 

Ya  en  carta  del  14.  VI.  1989  a monseñor  Cámara,  el  padre  Beozzo 
le  escribía,  a propósito  de  su  documentación  no  oficial: 

Pese  a nunca  haber  hablado  en  el  aula  conciliar,  el  Señor  fue  una  persona 
clave  en  el  Concilio.  Por  esto  mismo,  el  rescate  de  su  actuación  no  podrá 
ser  hecho  a partir  de  la  documentación  oficial.  Sé  que  el  Señor  donó  sus 
papeles  a una  Fundación,  ahí  en  Recife.  Me  atrevo  a pedir,  don  Helder, 
que  una  copia  pueda  venir  para  el  Fondo  Vaticano  II  aquí  en  Sao  Paulo, 
a donde  muchos  obispos  están  enviando  sus  papeles.  Para  mí,  su 
documentación  es  la  más  importante;  sin  ella  no  será  posible  escribir  esa 
fase  de  la  vida  de  la  Iglesia  en  Brasil  y de  la  Iglesia  universal. 

El  7.  VIII.  1989,  recibíamos  de  la  secretaria  de  don  Helder,  María 
José  Duperron  Cavalcanti,  una  carta  en  la  que  informaba  que  de  la 
entidad  Obras  de  San  Francisco,  “del  acervo  de  las  obras  de  autoría  de 
don  Helder  y demás  volúmenes  de  la  biblioteca  particular  de  él,  nada 
nos  pertenece”.  Y proseguía: 

Losdocumentos  del  Vaticano  II,  traídos  por  don  Helder,  fueron  entregados 
a la  arquidiócesis  de  Olinda  y Recife.  En  la  biblioteca  tenemos  algunos 
impresos  de  los  que  elaboraremos  una  bibliografía  que  le  enviaré  pronto, 
para  que,  consultando,  verifique  lo  que  le  interesa  para  su  acervo. 
Podremos  entonces  enviar  fotocopia  o,  si  fuere  el  caso,  el  propio 
documento.  Para  cualquier  otra  información  estamos  a su  disposición. 

Dando  secuencia  a la  carta  citada,  el  señor  Raimundo  Viana  Regó, 
del  departamento  de  archivo  de  las  Obras  de  San  Francisco,  nos  envió 
un  listado  intitulado  “Levantamiento  de  los  documentos  sobre  el  concilio 
ecuménico  Vaticano  II  que  constan  del  acervo  documental  de  monseñor 
Helder  Cámara”.  La  lista  menciona  5 documentos  de  1959,  52  de  1964, 


17.  Según  mostré  en  mi  estudio  “Sugestóes  e expectativas...”,  citado  en  la  nota  1 , revelan  una 
extraordinaria  capacidad  de  lectura  y discernimiento  de  los  signos  de  los  tiempos  nuevos,  las 
sugerencias  dirigidas  al  cardenal  Tardini  por  don  Helder  y monseñor  Armando  Lombardi,  en 
la  fase  ante-preparatoria  del  Concilio.  Fueron  voces  profélicas,  raras  entre  el  episcopado 
brasileño  en  la  época,  anticipando  en  el  espíritu  la  gran  novedad  del  discurso  con  el  cual  Juan 
XXIH  abrió  el  Vaticano  II,  imprimiéndole  rumbos  decisivos. 
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44  de  1965,  y 2 de  1966.  Los  documentos  como  tales,  hasta  hoy,  no  los 
tenemos  en  nuestro  Fondo. 

En  enero  de  1991,  con  ocasión  del  simposio  internacional  “El 
cristianismo  y las  iglesias  en  las  vísperas  del  Vaticano  II”,  celebrado  en 
Houston  bajo  la  coordinación  del  profesor  Giuseppe  Alberigo,  el  padre 
Beozzo  y yo,  sabedores  de  la  falta  que  hace  la  documentación  de 
monseñor  Cámara  para  una  historia  crítica  del  Concilio,  conversamos 
con  él  y su  secretaria,  obteniendo  la  promesa  de  que,  al  regresar  a 
Brasil  del  viaje,  nos  enviaría  la  documentación  que  deseábamos.  Pero 
he  aquí  que  el  4.  VII  del  mismo  año,  monseñor  nos  comunicaba  por 
carta  que,  tratándose  de  documentos  que  encierran  el  nombre  de  perso- 
nas aún  vivas,  o fallecidas  recientemente,  deseaba  mantener  los  mismos 
inaccesibles  al  público  mientras  viviese. 

En  una  nueva  tentativa  de  conseguir  una  revisión  de  la  decisión  de 
don  Helder,  el  19.  VII  le  escribimos  otra  carta,  en  la  cual  le  manifestamos 
que  la  única  razón  que  nos  movió  hasta  ahora  a recoger  y centralizar 
la  documentación  conciliar  todavía  remanente  era  evitar  “el  riesgo  que 
corre  la  herencia  del  Vaticano  II  a nivel  de  la  Iglesia  en  general”,  y que 
nuestra  intención  era  en  el  sentido  de  que  “una  historia  del  Concilio 
hiciese  justicia  a las  iglesias  no  europeas  y a la  contribución  de  ellas  a 
aquella  magna  asamblea  de  la  Iglesia”.  Y volvíamos  a recalcar: 

En  la  documentación  oficial  del  Concilio  no  hay  una  línea  siquiera 
acerca  de  la  inmensa  actividad  desarrollada  por  el  entonces  secretario 
general  de  la  CNBB,  pues  éste  nunca  intervino  en  el  aula  conciliar.  El 
fue,  sin  embargo,  una  de  las  piezas  esenciales  para  tantas  articulaciones 
fundamentales  para  el  desarrollo  del  Concilio. 

Sabiendo  de  la  inminente  preparación  del  primer  volumen  de  una 
historia  crítica  del  Vaticano  II,  a ser  publicada  en  una  modalidad  de 
colaboración  internacional  por  el  Istituto  per  le  Scienze  Religiose,  afir- 
mamos todavía,  con  referencia  a don  Helder: 

El  acceso  a sus  papeles,  con  toda  la  discreción  que  ellos  merecen  por 
referirse  a personas  aún  vivas  y a acontecimientos  muy  próximos,  y con 
las  limitaciones  y reservas  que  el  Señor  quisiese  imponer,  es  necesario 
ahora,  en  que  el  primero  de  los  cinco  volúmenes  de  la  Historia  del 
Vaticano  II  entra  en  su  redacción  definitiva,  debiendo  ser  seguido  muy 
rápidamente  por  los  restantes  volúmenes... 

En  este  sentido, 

...sería  una  pérdida  inmensa  para  América  Latina  y para  Brasil,  al  igual 
que  para  la  historia  del  Concilio  “tout  court”,  no  poder  disponer  de  la 
documentación  de  monseñor  Helder  Cámara,  y de  todo  lo  que  él  movió 
el  Concilio  en  favor  de  una  Iglesia  “servante  et  pauvre”  y presente  en  el 
mundo  de  hoy. 
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En  suma:  por  una  fatalidad  derivada  de  un  conflicto  entre  las 
exigencias  de  la  historiografía  y los  postulados  de  la  sigilosidad  (bien 
o mal  entendida),  nuestro  Fondo  Vaticano  II  continúa  privado  de  aquella 
que  nos  parece  ser  la  pieza  maestra  para  conocer  y entender,  quizá, 
mucho  de  lo  que  aconteció  y no  aconteció  en  este  trascendental  evento 
que  fue  el  Concilio  Vaticano  II. 

b)  Colección  de  cartas  y otros  eventuales  documentos  del  doctor 
Alceu  Amoroso  Lima,  probablemente  el  mayor  pensador  y líder  católico 
laico  de  Brasil  en  los  decenios  de  los  cincuenta  a los  ochenta.  El  doctor 
Alceu,  hombre  dotado  de  una  visión  y de  una  cultura  secular  y religiosa 
absolutamente  incomparable,  escribía  diariamente  a su  hija  religiosa, 
desde  el  lejano  día  en  que  ésta  ingresó  en  la  vida  religiosa.  En  el 
período  de  1958  a 1965,  la  figura  de  Juan  XXIII,  de  Pablo  VI  y el 
evento  conciliar,  deben  haber  estado  muy  presentes  en  esa  correspon- 
dencia de  carácter  personal,  como  se  puede  desprender  de  su  libro  Juan 
XXIII  (18).  Además,  el  doctor  Alceu  estuvo  presente  en  la  solemnidad 
de  la  apertura  del  Concilio,  el  11.  X.  1962,  como  integrante  de  la 
delegación  oficial  del  gobierno  brasileño,  permaneciendo  en  Roma  hasta 
el  27.  X (19). 


1 8.  Livraria  José  Olympio  Editora,  Rio  de  Janeiro,  1966.  El  libro  tiene  dos  partes:  I.  Cartas 
íntimas  (págs.  3-133);  II.  Artículos  escogidos  (págs.  133-238). 

19.  Ya  a bordo  del  navio  “Auguslus”,  volviendo  a Brasil  del  viaje  que  lo  llevara  a Roma  para 
la  apertura  del  Concilio,  el  doctor  Alceu  escribía  a su  hija  el  12.  XII.  1962,  profundamente 
consternado  por  no  haber  participado  más  del  Concilio,  como  hiciera  el  laico  francés  Jean 
Guilton,  quien  terminó  siendo  el  único  observador  católico  laico  en  la  primera  sesión 
conciliar.  “Esto  sí  que  es  tomar  una  función  en  serio...  Si  yo  hubiese  hecho  lo  que  debía,  para 
el  Concilio,  permanecería  en  Roma  estos  dos  meses  y aprovecharía  para  hablar  con  los 
obispos  y cardenales  más  interesantes,  uno  por  uno.  De  cada  uno  recibiría  una  declaración, 
y con  lo  que  pudiese  agregar,  haría  entonces  realmente  un  libro  sobre  el  Concilio.  ¿Pero  que 
aconteció?  En  vez  de  concentrarme  totalmente  en  el  Concilio,  como  debía,  me  dispersé  por 
Italia  y Francia,  en  una  despedida  del  Viejo  Mundo...  que  de  hecho  redundó  en  un 
desbaratamiento  de  fuerzas,  que  hizo  que  de  esta  vez  no  traiga  nada  en  mi  equipaje  que  se 
asemeje  a la  Europa  de  hoy.  Puedo  decir  que  desperdicié  este  viaje...  Debía  no  haber  ido  a 
Francia  y quedarme  en  Roma  todo  el  tiempo.  Habría  así  realmente  vivido  de  cerca  el  Concilio 
y tomado  contacto  con  los  padres  conciliares,  los  medios  vaticanos,  los  observadores  y...  el 
propio  Santo  Padre...  Sin  embargo...  el  espíritu  de  nomadismo  y de  disponibilidad  fue  más 
fuerte...  no  pensé  en  lo  principal  — Roma.  Dirá  usted : pero  dedicó  la  mitad  a Roma.  Una  mitad 
roída  por  los  cantos,  dedicada  a ceremonias  exteriores  o a ver  monumentos  y museos.  No  a 
la  Roma  viva  del  Concilio.  Debería  haber  ido  cada  mañana  a San  Pedro,  y en  la  hora  del  extra 
omnes,  dirigido  al  Secretariado  de  prensa.  Y a la  tarde,  tanto  cuanto  fuera  posible,  visitado 
a los  padres  conciliares  o a todos  los  que  giraran  en  tomo  al  Concilio.  Esto  habría  sido  un 
programa  concentrado  de  trabajo,  del  cual  habría  traído  un  libro  y,  sobre  todo,  una 
experiencia  incomparable.  Nada  de  esto  fue  hecho...”.  Jodo  XXII! , Cartas  íntimas,  págs.  98 

s). 

Y prosigue:  “Ocupé  este  viaje  como  un  turista  y no  como  un  romero  o...  misionero.  No  hice 
más,  durante  dos  meses,  sino  despedirme  del  viejo  mundo  con  espíritu  turístico  y burgués, 
y por  eso  es  que  vuelvo  con  las  manos  vacías...  Ahora  no  hay  nada  que  hacer.  Lo  que  no  fue 
hecho,  no  hay  más  tiempo  de  que  sea  rehecho.  Y otra  oportunidad  igual  nunca  más  se 
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La  hija  religiosa  del  doctor  Alceu  nos  informó  que,  después  de  un 
análisis  que  hará  de  la  documentación  del  padre  que  está  en  su  poder, 
espera  poder  suministramos  una  copia  de  lo  que  pueda  autorizar. 

c)  El  acervo  existente  en  la  sede  de  la  CNBB,  que  esperamos  sea 
rico  y al  cual  esperamos  tener  acceso  en  momento  oportuno.  En  el  INP 
sabemos  que  está  la  documentación  conciliar  de  monseñor  Clemente 
José  Carlos  Isnard,  obispo  de  Nueva  Friburgo,  Rio  de  Janeiro,  el  cual 
nos  brindó  esta  información  en  su  carta  del  29.  VIL  1989. 

d)  El  acervo  del  padre  Antonio  Guglielmi,  biblista  y perito  del 
Concilio  que  trabajó  mucho  en  la  organización  de  conferencias  para  los 
obispos  de  Brasil  en  la  Domus  Mariae  sobre  temas  conciliares,  arti- 
culando también  numerosos  encuentros,  debates  y reuniones  entre  obis- 
pos, teólogos  y otros  especialistas  presentes  en  la  época  en  Roma,  o de 
paso  por  la  ciudad.  El  padre  Guglielme  nos  afirmó  que  parte  de  su 
documentación  fue  dejada  en  el  Colegio  Pío  Brasileño  de  Roma,  con- 
siderándose actualmente  perdida,  como  dijimos  antes.  Esperamos  que 
la  parte  todavía  en  su  poder,  y que  prometió  remitimos,  tenga  un  buen 
valor  documental. 

e)  Buscamos  también  informaciones  — pero  inútilmente,  por  lo  que 
parece — sobre  la  documentación  del  cardenal  Avelar  Brandáo  Vilela, 
quien  fue  arzobispo  de  Bahía  y primado  de  Brasil,  además  de  presidente 
del  CELAM  y figura  de  relieve  indiscutible  en  el  episcopado  brasileño. 
El  actual  arzobispo  de  Bahía,  monseñor  Lucas  Moreira  Neves,  en  carta 
del  2.  VIII.  1989,  nos  informó  lo  siguiente:  “Lamentablemente  no  en- 
contramos ninguna  anotación  de  cuño  personal  de  don  Avelar”.  Y agrega: 

Aparte  de  material  impreso  o mimeografiado  distribuido  por  la  Secretaría 
(del  Concilio),  se  encuentran  en  los  portafolios  solamente  copias  de  las 
cartas  que  don  Helder  enviaba  de  Roma  a sus  colaboradores  de  la 
Cruzada  San  Sebastián  y del  Banco  de  la  Providencia... 

f)  En  lo  que  concierne  al  acervo  de  otras  dos  figuras  relevantes  del 
episcopado  brasileño,  los  cardenales  monseñor  Jaime  de  Barros  Cámara, 
entonces  arzobispo  de  Rio  de  Janeiro  y primer  presidente  de  la  CNBB, 
y monseñor  Eugenio  de  Araújo  Sales,  actual  arzobispo,  tenemos  la 
siguiente  respuesta  de  éste  último,  en  carta  del  2.  VI.  1989: 

Sobre  el  material  del  Concilio  Ecuménico,  todo  él  fue  entregado  a la 
Biblioteca  Central  de  la  arquidiócesis.  Hay  una  colección,  creo  que 
completa,  de  los  boletines  diarios.  Debe  haber,  pues  siempre  lo  guardo, 
lo  que  fue  utilizado  en  la  elaboración  de  la  “Gaudium  et  Spes”,  de  la 


presentará,  dado  especialmente  el  costo  alucinante  de  un  viaje...  No  son  sólo  nuestras 
acciones  las  que  nos  siguen,  como  dice  el  Apocalipsis.  Son  también  nuestras  omisiones: 
nuestros  vacíos  nos  siguen.  Y es  lo  que  siento  ahora  pudiendo  pensar  y revivir,  durante  estos 
días  vacíos,  de  océano,  el  vacío  de  estos  dos  meses  tan  llenos  de  cosas  superfluas.. . (Jbid.,  pág. 
99). 
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“Inter  M iriñca”  y de  la  “ Aposto licam  Actuositatem”,  pues  yo  participé, 
del  inicio  al  final,  de  la  elaboración  de  esos  documentos.  No  hay 
dificultad  en  que  se  hagan  copias.  No  obstante,  el  acervo  es  repetido, 
pues,  como  (el  señor)  dice,  v arios  obispos  disponen  de  material  semejante. 
Aparte  de  eso,  hay  necesidad  de  una  selección  para  saber  de  qué 
conviene  hacer  copia. 

En  una  posdata,  pero  fechada  el  29.  VI.  1989,  escribe:  “Ella  (la 
bibliotecaria)  solamente  encontró  material  perteneciente  a monseñor 
Jaime  Cámara.  Sin  embargo,  la  hermana  Olympia  supone  que  el  mío  se 
encuentre  en  el  archivo  particular”. 

g)  De  monseñor  Oscar  de  Oliveira,  ex  arzobispo  de  Mariana  (MG), 
según  carta  suya  del  30.  VII.  1989,  existen  aproximadamente  1.500 
artículos  en  el  semanario  O Arquidiocesano  (conservado  en  la  curia), 
“en  los  cuales  el  Concibo  Vaticano  II  fue  siempre  recordado,  estudiado 
y elogiado;  artículos  sobre  todos  los  16  documentos  del  Concilio”. 


Conclusión 

Es  innegable  que,  pese  al  período  de  más  de  veinticinco  años 
transcurridos  desde  la  terminación  del  evento  conciliar,  y pese  a la 
extensión  casi  continental  de  nuestro  país,  es  apreciable  el  acervo  de 
documentación  ya  recogida  en  el  Fondo  Vaticano  II,  así  como  de  la  que 
localizamos  pero  todavía  no  conseguimos  incorporar,  aunque  muchas 
piezas  sean  repetidas  y el  valor  documental  de  ellas  sea  bastante  desigual. 

Hay  lagunas  serias,  que  apuntamos,  y que  aún  esperamos  poder 
subsanar.  No  obstante,  creemos  haber  recogido,  o por  lo  menos  loca- 
lizado, lo  suficiente  como  para  preservar  lo  esencial  de  la  contribución 
que  la  Iglesia  de  Brasil  dio  al  Vaticano  II,  este  evento  de  la  segunda 
mitad  del  siglo  XX  que  hizo,  a la  Iglesia  Católica  de  nuestro  país  y de 
América  Latina,  entrar  en  una  fase  completamente  nueva  de  su  caminata 
histórica. 


Traducción:  Guillermo  Meléndez 
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P arte  II 


La  situación  de  la  Iglesia  latinoamericana 
en  vísperas  del  Concilio  Vaticano  II 
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Vida  cristiana  y sociedad 

en  Brasil 

José  Oscar  Beozzo 


Introducción 

Para  el  examen  de  la  vida  cristiana  y la  sociedad  en  Brasil  a finales 
de  la  década  de  los  cincuenta,  tomamos  como  base  el  año  1955.  Una 
etapa  de  la  vida  nacional  se  había  cerrado  en  agosto  del  año  anterior, 
con  el  suicidio  del  presidente  Getulio  Vargas.  Su  figura  dominó  la  vida 
política  del  país  desde  la  revolución  de  1930.  Con  él,  es  todo  el  modelo 
de  desarrollo  iniciado  en  la  década  de  los  treinta  el  que  entra  en  crisis. 
Este  modelo  se  apoyaba  en  un  esfuerzo  de  industrialización  acelerada 
— mediante  la  sustitución  de  las  importaciones — bajo  el  auspicio  del 
Estado,  que  propiciaba  la  infraestructura  necesaria  en  energía,  transportes, 
creando  al  mismo  tiempo  empresas  estatales  para  las  industrias  de  base. 
La  sustentación  política  venía  dada  por  una  hábil  conciliación  de  clases 
en  la  que  la  nación  era  el  denominador  común  y el  populismo  permitía 
concesiones  a los  sectores  populares  urbanos  y a los  obreros  organizados 
en  sindicatos  controlados  por  el  Estado. 

El  precio  de  la  nueva  política  que  sustituía  a la  antigua  oligarquía 
rural  en  el  poder  central,  era  no  tocar  su  tradicional  dominación  en  el 
campo.  De  este  modo,  las  leyes  laborales  eran  exclusivamente  para  el 
trabajador  urbano;  no  se  aplicaban  a la  gran  masa  de  los  trabajadores 
rurales.  Vargas  es  conocido  como  “el  padre  de  los  pobres”,  por  su 
política  de  seducción  de  las  masas  trabajadoras  de  las  ciudades.  Las 
malas  lenguas  agregaban  que  era  también  “la  madre  de  los  ricos”, 
resaltando  la  estrecha  alianza  que  lo  unía  al  empresariado  nacional  en 
el  proyecto  de  industrialización,  y al  poder  compartido  con  las  antiguas 
oligarquías  en  las  regiones  atrasadas  del  país.  Vargas  fundó  y presidió 
durante  el  transcurso  de  su  dictadura  — de  1937  a 1945 — , dos  partidos 
políticos:  el  Partido  Trabalhista  Brasileiro  (PTB),  cuya  base  eran  los 
obreros  y las  masas  urbanas,  beneficiadas  por  la  ley  del  salario  mínimo 
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y la  providencia  social,  y el  Partido  Social  Democrático  (PSD),  formado 
por  la  oligarquía  rural,  la  burguesía  industrial  y toda  la  clientela  política 
incrustada  en  el  aparato  burocrático  del  Estado,  en  un  habilidoso  aco- 
modamiento de  los  intereses  del  Brasil  nuevo  de  la  industrialización  y 
del  Brasil  viejo  del  modelo  agrario  exportador,  donde  se  mantenía 
inalterada  la  secular  exclusión  de  la  masa  campesina. 

Desde  el  punto  de  vista  religioso,  el  fenómeno  nuevo  era  la  creciente 
complejidad  de  las  clases  y grupos  sociales,  sobre  todo  en  el  tejido 
urbano;  las  migraciones  del  campo  hacia  la  ciudad,  planteaban  el  desafío 
de  una  respuesta  diversificada,  pastoral  y doctrinal  mente,  de  parte  de  la 
Iglesia.  Nueva  fue  también  la  competencia  religiosa  que  se  instaló  en 
las  ciudades,  con  el  florecimiento  del  espiritismo,  la  venida  a la  luz  del 
día  de  los  cultos  afro-brasileños,  y el  inicio  de  la  expansión  más  acelerada 
de  los  cultos  pentecostales. 

En  la  década  de  los  treinta  se  habían  cerrado  igualmente  los  cuarenta 
años  de  república  laicista  y anti-clerical,  y se  había  abierto  un  período 
en  el  que  la  separación  jurídica  entre  la  Iglesia  y el  Estado  dio  paso  a 
instrumentos  de  colaboración,  en  particular  en  los  campos  social  y 
educativo.  Este  modelo,  en  el  que  la  Iglesia  pasa  a depender  del  Estado 
para  su  red  de  obras  sociales  y educativas,  entra  en  discusión  a finales 
de  la  década  de  los  cincuenta  con  el  proyecto  de  la  “Ley  de  Directrices 
y Bases  de  la  Educación  Nacional”,  anticipando  las  rupturas  de  1964, 
donde  se  pone  fin  al  populismo,  y la  Iglesia  y el  nuevo  Estado  militar 
y tecnocrático  entran  en  una  ruta  de  colisión. 

Internamente,  los  años  cincuenta  marcan  el  esfuerzo  de  organización 
y articulación  mayor  de  la  Iglesia  en  su  conjunto,  así  como  el  ascenso 
de  un  laicado  activo,  tanto  en  la  Iglesia  como  en  la  sociedad. 

Comenzaremos  el  estudio  con  una  rápida  mirada  sobre  el  cuadro 
latinoamericano,  concentrándonos  enseguida  en  la  situación  brasileña. 


1.  La  Iglesia  en  América  Latina 

Para  la  vida  cristiana  de  América  Latina,  en  la  década  de  los 
cincuenta  hay  dos  eventos  decisivos:  uno  en  el  campo  eclesial,  la  creación 
del  Consejo  Episcopal  Latinoamericano  (CELAM)  en  1955,  y otro  en 
el  político-social,  la  revolución  cubana  (1959). 

En  el  campo  eclesial,  la  realización  del  XXXVI  Congreso  Euca- 
rístico  Internacional  en  Rio  de  Janeiro  en  julio  de  1955,  fue  seguida  de 
la  I Asamblea  General  del  Episcopado  Latinoamericano,  entre  el  26  de 
julio  y el  4 de  agosto.  En  aquel  momento,  América  Latina  y el  Caribe 
comprendían  cerca  de  350  circunscripciones  eclesiásticas  y 176  millones 
de  católicos,  representando  más  o menos  un  tercio  de  los  catóücos  de 
todo  el  mundo. 

Tomaron  parte  en  la  reunión  94  obispos  de  23  países  (2  de  las 
Antillas  Inglesias,  1 de  las  Antillas  Francesas,  4 de  Argentina,  6 de 
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Bolivia,  28  de  Brasil,  1 de  Guatemala,  1 de  Haití,  10  de  México,  1 de 
Panamá,  6 de  Perú,  1 de  República  Dominicana,  4 de  Venezuela,  5 de 
Chile,  8 de  Colombia,  1 de  Costa  Rica,  3 de  Cuba,  4 de  Ecuador,  1 de 
El  Salvador,  1 de  Honduras,  1 de  Nicaragua,  3 de  Paraguay,  1 de  Puerto 
Rico,  1 de  Uruguay).  Estaban  presentes  también  todos  los  nuncios 
apostólicos  acreditados  en  estos  países,  y aun  observadorees  de  Estados 
Unidos,  Canadá,  Portugal,  España  y Filipinas  (1). 

En  esta  asamblea  se  decidió  la  creación  del  CELAM,  cuya 
inspiración  y posterior  concreción  mucho  debió  a dos  obispos:  Monseñor 
Helder  Cámara,  entonces  obispo  auxiliar  de  Rio  de  Janeiro,  fundador  y 
secretario  general  de  la  Conferencia  Nacional  de  Obispos  de  Brasil 
(CNBB),  y Monseñor  Manuel  Larraín,  obispo  de  Talca,  Chile,  y primer 
secretario  general  del  CELAM. 

Entre  los  temas  programados  para  la  asamblea,  estaban: 

1.  La  escasez  de  sacerdotes,  a la  cual  se  debía  responder  por  la 
intensificación  del  trabajo  en  favor  de  las  vocaciones  sacerdotales 
y por  la  ampliación  del  apostolado  de  los  laicos  de  la  Acción 
Católica. 

2.  La  instrucción  religiosa  de  las  masas,  bautizadas  pero  no  cate- 
quizadas. 

3.  El  difícil  panorama  social  del  continente,  al  cual  la  Iglesia  debía 
responder  iluminando  con  su  doctrina,  participando  en  la  tarea  edu- 
cativa y contribuyendo  por  la  acción  en  el  campo  social  y político. 

4.  Las  poblaciones  indígenas,  “clase  atrasada  en  su  desarrollo  cul- 
tural” (sic),  y a cuyas  creencias  la  Iglesia  debía  responder  inten- 
sificando su  esfuerzo  misionero  (2). 

Durante  el  desarrollo  de  la  conferencia  se  estudió  igualmente  la 
adaptación  de  la  Iglesia  a los  modernos  medios  de  comunicación  social, 
las  migraciones,  la  penetración  protestante  en  América  Latina,  y el 
resurgimiento  de  la  masonería  y del  espiritismo  (3). 

Se  debatió  en  cuanto  a la  localización  de  la  sede  del  CELAM,  entre 
Rio  de  Janeiro  y Bogotá,  pues  ambas  arquidiócesis  se  ofrecieron  para 
acoger  el  nuevo  organismo.  La  escogencia  recayó  sobre  Bogotá,  donde 
se  realizó  la  primera  reunión  entre  el  5 y el  14  de  noviembre.  El  CELAM 
se  estructuró  en  seis  departamentos:  Propagación  y Defensa  de  la  Fe; 
Educación;  Clero  e Institutos  Religiosos;  Apostolado  Laico;  Acción 
Social;  Caridad,  siendo  electos  como  presidente  el  cardenal  de  Rio  de 
Janeiro,  Monseñor  Jaime  de  Barros  Cámara;  como  vicepresidente  el 
arzobispo  de  México,  Monseñor  Darío  Miranda;  y como  secretario 


1.  “Crónica  eclesiástica”,  en:  REB,  vol.  15  fase.  3 (Set.  1955),  págs.  771-772. 

2.  Cf.  “Declarado  da  Conferencia  Geral  da  Hierarquia  da  América  Latina”,  en:  REB,  vol.  1 5 
fase.  4 (Dezembro  1955),  págs.  1035-1039. 

3.  “Crónica...”,  op.  cit.,  pág.  772. 
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general  Monseñor  Manuel  Larraín,  verdadera  alma  de  los  años  iniciales 
del  CELAM.  A finales  del  Concilio  Vaticano  II,  Monseñor  Larraín  era 
el  presidente  del  CELAM  y el  principal  responsable  de  la  decisión, 
aprobada  por  el  Papa  Pablo  VI,  de  realizar  la  asamblea  de  Medellín,  en 
el  inmediato  posconcilio.  Un  accidente  automovilístico  le  quitó  la  vida, 
impidiéndole  proseguir  en  la  preparación  de  Medellín. 

El  CELAM  rompió  el  aislamiento  de  las  iglesias  de  los  varios 
países.  Fue,  además,  crucial  en  un  área  como  el  Caribe,  dominada  por 
la  incomunicación  entre  las  islas,  ya  por  el  hecho  de  su  insularidad,  ya 
por  el  mosaico  de  lenguas  y situaciones  políticas,  y por  la  inalterada 
dependencia  de  distintas  metrópolis  coloniales  o neo-coloniales:  Holanda, 
Estados  Unidos,  Inglaterra,  Francia.  En  los  años  siguientes  el  CELAM 
propició  planes  de  trabajo  en  común  y una  creciente  colaboración.  Roma, 
por  su  parte,  creó  en  1958  un  organismo  propio,  la  Pontificia  Comisión 
para  América  Latina  (CAL),  para  articular  sus  relaciones  con  el  conjunto 
del  continente. 

Es  esta  estructura  colegial,  ya  previa  al  Concilio,  la  que  permitirá 
iniciativas  comunes  durante  el  desarrollo  de  éste,  pese  a las  restricciones 
romanas  para  que  el  CELAM  actuase  como  organismo  colegial.  Ella 
permitió  la  pronta  realización  de  la  conferencia  de  Medellín  (1968),  un 
verdadero  concilio  de  la  Iglesia  latinoamericana.  Medellín  propició  en 
América  Latina  una  recepción  creativa  e innovadora  del  Vaticano  II, 
seleccionando  y agregando  temas,  pero  sobre  todo  detallando  pistas 
concretas  de  acción  pastoral  para  el  continente.  A distancia  en  el  tiempo, 
se  puede  evaluar  mejor  lo  decisiva  que  fue  la  realización  de  esta  II 
Conferencia,  en  el  inmediato  posconcilio,  dentro  del  clima  de  libertad 
y optimismo  todavía  reinante.  De  1968  en  adelante,  en  el  decir  del 
propio  cardenal  Joseph  Ratzinger,  se  tomó  la  decisión  de  iniciar  el 
proceso  de  “restauración”  dentro  de  la  Iglesia,  comenzando  por  el  cambio 
del  perfil  de  los  candidatos  al  episcopado: 

En  los  primeros  años  del  posconcilio,  el  candidato  al  episcopado  parecía 
ser  un  sacerdote  que  fuese,  antes  de  todo,  “abierto  al  mundo”;  en  todo 
caso,  este  requisito  era  puesto  en  primer  plano.  Después  de  la  virada  en 
1968  y en  lo  que  siguió,  lentamente,  con  el  agravamiento  de  la  crisis,  se 
comprendió  que  aquella  característica  únicano  era  suficiente.  Se  percibió, 
a través  de  amargas  experiencias,  que  también  se  harían  necesarios 
obispos  “abiertos”  pero,  al  mismo  tiempo,  dispuestos  a oponerse  al 
mundo  y a sus  tendencias  negativas  (4). 

Se  valora  mejor  la  importancia  estratégica  del  CELAM  y de  Me- 
dellín, cuando  se  ve  a la  Iglesia  de  Africa  debatiéndose,  25  años  después 
del  término  del  Concilio,  por  realizar  su  deseado  concilio  africano,  o, 


4.  V ittorioMessori  a colloquio  con  il  cardinale  Ratzinger,  Rapporlo  sulla fede . Milano,  Edirione 
Paoline,  1985,  pág.  65. 
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como  ahora  ha  sido  aceptado  por  el  Vaticano,  el  “sínodo”  de  las  iglesias 
de  Africa. 

Junto  a este  acontecimiento  eclesial,  la  creación  del  CELAM,  hay 
otro  que  marcó  decisivamente  la  década  de  los  cincuenta  en  América 
Latina  y el  Caribe:  la  victoria  de  la  revolución  cubana,  tanto  por  su 
significación  política,  cuanto  por  su  impacto  social.  Políticamente,  la 
revolución  quebró,  en  el  plano  interno,  la  tradicional  dominación  de  los 
grandes  propietarios  de  la  tierra  y de  los  modernos  ingenios  azucareros 
y,  en  el  plano  externo,  la  dependencia  económica  y política  de  los 
Estados  Unidos.  Socialmente,  apuntó  a la  liquidación  del  desempleo, 
del  analfabetismo,  del  hambre,  de  las  enfermedades  endémicas,  rom- 
piendo seculares  relaciones  de  explotación  y de  dominación,  alentando 
un  gran  sueño  de  justicia  y prosperidad  para  los  desheredados  de  América 
Latina.  De  ahí  en  adelante,  toda  la  política  de  las  oligarquías  y del 
gobierno  de  Estados  Unidos  se  orientará  a evitar  una  segunda  Cuba  en 
el  continente.  En  el  campo  eclesial,  igualmente,  tanto  su  renovado  em- 
peño en  lo  social,  cuanto  el  lado  más  sombrío  de  un  anticomunismo 
visceral,  tuvieron  como  una  de  sus  raíces,  por  lo  menos  circunstancial, 
la  revolución  cubana. 


2.  La  Iglesia  en  Brasil 

Pasando  directamente  a la  situación  brasileña,  nos  podemos  pre- 
guntar sobre  los  acontecimientos  fundamentales  y los  grandes  ejes  de 
interpretación  para  esta  segunda  mitad  de  la  década  de  los  cincuenta. 

En  1955  fue  electo  presidente  Juscelino  Kubistcheck  de  Oliveira, 
prometiendo  que  el  país  crecería  50  años  en  5,  mediante  un  ambicioso 
programa  de  metas  económicas  en  el  campo  de  la  energía,  de  la  cons- 
trucción naval,  de  los  transportes,  de  la  agricultura.  Impulsó  la  industria 
automovilística,  abriendo  el  país  a la  tecnología  y al  capital  extranjero, 
e invitó  a la  nación  a iniciar  una  “marcha  hacia  el  oeste”,  transfiriendo 
el  capital  del  litoral  hacia  el  centro-oeste,  donde  construyó  Brasilia. 
Fueron  años  de  optimismo  y desarrollo  acelerado,  pero  que  agravaron 
los  desequilibrios  regionales  y de  clases  sociales. 

En  la  Iglesia,  igualmente,  fueron  años  de  optimismo:  la  Acción 
Católica  se  expandió  y,  pese  al  pequeño  número  de  sus  militantes, 
consolidó  el  peso  y la  influencia  del  laicado  organizado  en  la  vida  de 
la  Iglesia  de  Brasil.  Esta  se  abrió  más  a lo  social,  con  iniciativas  pioneras 
en  el  campo  de  la  educación  popular,  del  sindicalismo  rural  y del 
acercamiento  a la  clase  obrera,  con  el  crecimiento  de  la  Juventud  Obrera 
Católica  (JOC),  la  fundación  de  la  Acción  Católica  Obrera  (ACO),  con 
una  perspectiva  distinta  de  la  de  los  Círculos  Obreros  Católicos,  que 
venían  de  una  tradición  corporativista  que  databa  de  los  años  treinta. 

La  CNBB,  fundada  en  1952  como  asamblea  de  los  cardenales  y 
arzobispos,  se  convirtió,  por  los  estatutos  de  1958,  en  una  organización 
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de  todos  los  obispos,  inclusive  los  auxiliares  y prelados,  en  pie  de 
igualdad,  con  derecho  activo  a voz  y voto. 

El  esfuerzo  por  articularse  a nivel  nacional  y unir  fuerzas,  marca 
registrada  de  la  Acción  Católica,  con  sus  consejos  nacionales  anuales 
a nivel  de  cada  movimiento  y las  semanas  nacionales  de  Acción  Católica 
para  todos  en  conjunto,  no  se  restringieron  a ésta  y a los  obispos,  sino 
que  se  extendieron  a otros  sectores.  Los  religiosos  y las  religiosas  se 
organizaron  en  la  Conferencia  de  los  Religiosos  de  Brasil  (1954),  y los 
biblistas  en  la  Liga  de  Estudios  Bíblicos,  desde  1947.  Se  creó  la  Sociedad 
Brasileña  de  Arte  Sacro  (1947),  la  Asociación  Brasileña  de  Escuelas 
Superiores  Católicas  (ABESC)  en  1959,  el  Centro  Catequético  Nacional 
(1959),  y la  Unión  Nacional  Católica  de  Prensa  (1961).  Entre  1950  y 
1961  se  realizaron,  en  el  ámbito  nacional,  ocho  semanas  teológicas; 
cuatro  semanas  bíblicas;  dos  congresos  de  vocaciones  sacerdotales;  mu- 
chas reuniones  y cursos  para  rectores,  superiores  y profesores  de  semi- 
narios; encuentros  de  catcquesis,  de  diarios  y semanarios  católicos  (5). 

Había  también  puntos  críticos,  apuntados  por  la  jerarquía,  como  la 
escasez  de  clero;  la  amenaza  del  espiritismo,  del  protestantismo,  de  la 
masonería,  del  comunismo. 

Los  laicos  de  la  Acción  Católica,  en  cambio,  extendían  el  diagnóstico 
en  otras  direcciones: 

— Es  bastante  generalizada  la  impresión  de  que  la  Iglesia  no  se  ajustó 
a los  tiempos  modernos  y de  que  los  sacerdotes,  sólo  por  excepción,  se 
hallan  en  condiciones  de  dar  orientación  segura  y larga  frente  a las 
situaciones  complejísimas  de  hoy. 

— Hay  un  verdadero  clamor  por  la  actualización  de  la  predicación. 

— Los  obreros  no  están  contra  Dios,  pero  están,  por  lo  general,  contra  el 
clero:  encuentran  a los  sacerdotes  ricos,  ambiciosos,  poderosos,  y se 
duelen  de  que  no  haya  sacerdotes  que  se  interesen  por  el  trabajador. 
Cuando  el  sacerdote  es  amigo  y virtuoso,  es  muy  bien  recibido. 

— Existen  campañas,  conducidas  por  el  clero,  que  llegan  a ser 
contraproducentes,  al  menos  en  los  centros  urbanos,  por  la  manera  torpe 
de  presentación  y conducción  (6). 

Positivamente,  los  laicos  de  la  Acción  Católica,  señalaban: 

Este  mismo  encuentro  es  un  acontecimiento  que  despierta  la  mayor 
esperanza.  Cuando  la  jerarquía  convoca  al  laicado  y le  permite  hablar, 
desea  escuchar  sus  declaraciones,  y lo  incentiva  y le  traza  directrices  de 
apostolado,  la  ACB  exulta,  da  gracias  a Dios,  y se  dispone  a redoblar  los 
esfuerzos,  para  siempre  más  y mejor  colaborar  con  el  Exmo.  Episcopado. 


5.  Cf.  Gervásio  Femandes  de  Queiroga,  CNBB,  comunháo  e responsabilidade.  Sao  Paulo, 
Paulinas,  1977,  págs.  330-331,  en  especial  la  nota  8. 

6.  Relatorio  de  la  Sexta  Semana  Nacional  de  la  Acción  Católica  Brasileña,  Rio  de  Janeiro, 
2 al  6 de  mayo  de  1957,  en:  Romeu  Dale,  A Agáo  Católica  Brasileira.  Sao  Paulo,  Loyola/ 
CEPEHIB,  1985,  pág.  108. 
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Todos  los  relatónos  presentados  contienen,  implícitamente,  una  gran 
confianza  en  la  posibilidad  de  superación  de  los  obstáculos  registra- 
dos (7). 

Se  apuntaban  síntomas  alentadores: 

— En  el  medio  universitario:  la  voluntad  de  descubrir  la  conciliación 
entre  fe  y ciencia; 

— una  soipresa  agradable  al  verificar  que  la  Iglesia  está  abierta  a los 
problemas  sociales  contemporáneos...; 

— en  el  medio  independiente,  júbilo  por  la  presencia  esclarecedora  y 
luminosa  del  Santo  Padre  Pío  XII  en  todos  los  sectores  de  la  vida 
humana; 

— en  todos  los  medios:  repercusión  muy  favorable  de  las  modificaciones 
en  la  estructura  de  la  Semana  Santa  y en  la  ley  del  ayuno  eucarístico, 
interpretadas  como  actualización  de  la  Iglesia  de  cara  a la  complejidad 
de  la  vida  de  hoy  (8). 

Consignaban  finalmente  su  aplauso  a algunas  iniciativas,  como  la 
catcquesis  popular  en  la  Diócesis  de  Barra  do  Pirai,  el  perfeccionamiento 
del  magisterio  a través  de  la  ABESC,  y las  Semanas  Rurales  Diocesanas, 
como  medio  de  despertar  el  medio  rural  (9). 

A partir  de  este  panorama  más  general,  podemos  pasar  a lo  que  nos 
parecen  ser  las  líneas  de  fuerza  de  los  años  que  preceden  al  Concilio 
Vaticano  II. 


3.  Líneas  de  fuerza  en  la  actuación  de  la  Iglesia 

3.  1.  El  desafío  de  los  sectores  populares 

Este  tema  condensa  ciertamente  un  conjunto  de  inquietudes  e ini- 
ciativas que  proceden  de  varios  horizontes,  pero  que  tienen  en  común 
la  aguda  toma  de  conciencia  de  que  la  pastoral  de  la  Iglesia  no  estaba 
preparada  para  responder  a la  emergencia  de  los  sectores  populares  en 
la  vida  de  la  sociedad,  y específicamente  en  el  campo  religioso. 

En  la  sociedad,  estos  sectores  comenzaban  a diseñar  una  estrategia 
propia,  no  más  subordinada  a la  dominación  tradicional  que,  en  el 
campo,  implicaba  patemalismo  y violencia,  y,  en  las  ciudades,  ejercitaba 
el  control  social  y político  vía  el  clientelismo  de  los  partidos  populistas. 
Sectores  importantes  de  la  clase  obrera  empezaban  a desafiar  la  estrategia 
del  Estado  corporativista  que  domesticaba  a los  sindicatos  por  medio 


7.  Ibid.,  págs.  108-109. 

8.  Ibid.,  pág.  109. 

9.  Idem. 
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del  Ministerio  de  Trabajo,  y de  sindicalistas  transformados  en  burócratas, 
más  al  servicio  del  Estado  y de  la  burguesía,  que  del  movimiento  obrero. 

En  el  campo,  emergía  un  proletariado  agrícola,  en  la  zona  de  la 
floresta  nordestina,  en  tomo  al  avance  de  los  modernos  ingenios 
azucareros  y de  su  modo  de  administrar  los  cañaverales,  comprar  la 
caña  de  los  viejos  ingenios  — convertidos  ahora  en  simples  suminis- 
tradores de  materia  prima — , y sobre  todo,  de  alterar  las  relaciones  de 
trabajo  de  corte  paternalista.  Igualmente,  en  las  zonas  de  agricultura 
más  moderna  de  Sao  Paulo,  Paraná,  Rio  Grande  do  Sul,  surgía  un 
proletariado  agrícola,  abriéndose  un  abanico  amplio  de  conflictos  de 
tierra,  laborales,  y de  choques  sociales.  Esto  trajo  a la  superficie,  con 
redoblada  fuerza,  las  cuestiones  de  la  reforma  agraria,  de  una  legislación 
laboral  para  el  campo,  y del  sindicalismo  rural.  La  eclosión  de  las  Ligas 
Campesinas,  en  la  zona  cañera  de  Pemambuco,  fue  la  señal  más  evidente 
de  esta  emancipación  ideológica  de  los  trabajadores  rurales  y de  la 
búsqueda  de  una  auto-organización  como  herramienta  de  lucha  so- 
cial (10). 

Para  la  Iglesia  se  planteó  la  cuestión  de  su  tradicional  papel  de 
control  social  de  las  poblaciones  del  campo,  y de  sus  alianzas  con  la 
oligarquía  rural.  Se  planteaba  asimismo  la  cuestión  de  la  pérdida  de 
hegemonía  ante  otras  fuerzas  del  espectro  ideológico  — como  los  partidos 
comunista  o el  socialista — , que  comenzaban  a apostar  a la  organización 
de  los  campesinos,  penetrando  en  un  terreno  donde,  hasta  entonces, 
únicamente  mandaban  el  latifundio  y la  Iglesia,  entrelazados  en  una 
tradicional  alianza.  El  Padre  Meló,  en  evidencia  en  aquellos  años  por 
su  trabajo  con  los  campesinos  de  la  floresta  pemambucana,  declaraba 
ante  una  comisión  parlamentaria  de  la  Cámara  de  Diputados: 

Es  preciso  que  la  Cámara  haga  que  la  Reforma  Agraria  salga  cuanto 
antes,  urgentísimamente.  Estamos  en  un  dilema  sin  salida:  los  agitadores 
proliferan,  explotando  una  situación,  de  hecho,  que  no  se  intenta  co- 
rregir. Conseguirán  indisponer  a los  sacerdotes  y los  obispos  con  los 
hombres  del  campo,  pese  a que  nosotros  éramos  los  únicos  que  teníamos 
cierto  ascendente  sobre  ellos  (1 1). 

En  las  ciudades,  huelgas  prolongadas,  gestadas  fuera  de  los  cuadros 
del  sindicalismo  subordinado  a la  política  gubernamental,  mostraban 
también  la  efervescencia  del  sector  obrero  y la  estrechez  de  los  cuadros 
institucionales  y sindicales  a los  que  había  estado  sometido.  Paradó- 
jicamente, estas  movilizaciones  obreras  abrían  un  espacio  inédito  para 
la  actuación  de  la  Iglesia  en  el  campo  obrero,  tradicionalmente  ocupado 
por  el  Partido  Comunista  Brasileño  (PCB),  o por  el  PTB,  como  en  el 


10.  Francisco  Juliáo,  “Os  Fatores  de  Sucesso  das  Ligas”,  en:  Edgard  Carone,  Movimento 
Operario  no  Brasil  (1945-1964).  Sao  Paulo,  DIFEL,  1981,  págs.  158-169. 

11.0  Estado  de  Sao  Paulo,  5.  V.  1962,  en:  E.  Carone,  op.  cit.,  pág.  155  (énfasis  nuestro). 
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caso  de  la  prolongada  huelga  de  los  obreros  del  cemento  en  Perus  (Sao 
Paulo),  en  1958  (12).  De  esta  huelga,  apoyada  abiertamente  por  la 
Iglesia  de  Sao  Paulo,  nació  el  Frente  Nacional  del  Trabajo  (FNT),  de 
clara  orientación  cristiana,  si  bien  apartado  de  la  manera  tradicional  de 
operar  de  los  Círculos  Obreros  Católicos,  de  inspiración  nítidamente 
corporativista  y donde  la  huelga,  caracterizada  como  quiebra  de  la  ar- 
monía y cooperación  que  debía  reinar  entre  las  clases,  prácticamente 
nunca  entraba  como  arma  de  lucha  social.  Junto  a los  trabajadores 
enrolados  en  estos  círculos,  desde  1932  se  habían  formado  núcleos 
dispersos  de  jocistas,  pero  que  solamente  conseguirían  una  organización 
a nivel  nacional  a partir  de  la  Semana  Nacional  de  Estudios  de  la  JOC 
en  1948,  reuniendo  60  delegados  de  todo  el  país,  con  la  presencia  de 
Cardijn  y la  fundación  oficial  de  la  JOC  brasileña. 

En  las  ciudades,  la  cuestión  de  la  inmigración  del  campo,  engrosando 
las  periferias  con  una  población  marginada  y desprovista  de  todo,  reveló 
el  drama  de  las  favelas  (barriadas  marginales),  y la  emergencia  de  un 
campo  religioso  abierto  a todos  los  vientos  e influencias.  Una  inves- 
tigación en  una  de  las  favelas  de  Rio  de  Janeiro,  reveló  — para  un  país 
que  se  consideraba  católico  en  un  95% — una  situación  de  minoría  de 
los  católicos  participantes,  frente  a los  frecuentadores  de  los  centros  de 
culto  afro-brasileños  —en  particular  de  la  Umbanda — , y a los  con- 
vertidos a las  iglesias  protestantes  de  cuño  pentecostal.  Bajo  el  título 
“A  Umbanda  impera  ñas  favelas  do  Rio”,  la  Revista  Eclesiástica 
Brasileira  (REB),  presentaba  los  datos  de  la  investigación  del  IPEME 
(Instituto  de  Investigaciones  y Estudios  de  Mercado),  realizada  en  un 
universo  de  287  mil  adultos  de  los  667  mil  habitantes  de  las  favelas  de 
Rio  de  Janeiro,  en  1958.  El  98,  5%  de  los  padres  de  familia  mandaban 
a bautizar  sus  hijos.  De  éstos,  apenas  el  7,  5%  se  declaraban  católicos 
practicantes  de  misa  dominical  y comunión  pascual,  en  tanto  que  el  8, 
1%  eran  protestantes  y el  27,  8%  eran  macumberos  practicantes,  y otro 
67, 7%  frecuentaba  ocasionalmente  la  macumba,  incluyendo  ahí  el  93% 
de  los  que  se  declaraban  espiritistas,  27, 4%  de  los  católicos  practicantes 
y 7%  de  los  protestantes.  La  conclusión  del  articulista  era  la  siguiente: 

Cuando  San  Jorge  (alias  Ogum  — el  santo  más  venerado  entre  los 
favelados — ),  vale  más  que  Nuestro  Señor  o Nuestra  Señora,  es  la  hora 
de  hablar  a los  “católicos  folklóricos”  y mostrarles  el  vicio  de  la  ex- 
traviada devoción.  Si  98, 5%  mandan  bautizar  sus  hijos,  pero  sólo  23% 
los  mandan  al  catecismo,  entonces  necesitamos  preguntamos  si  todavía 
es  lícito  bautizar  los  hijos  de  aquéllos  75%  que  no  cuidan  de  la  formación 
cristiana,  aunque  muy  probablemente  darán  a los  hijos  una  formación 
umbandista...  El  pastor  del  Evangelio  (Mt.  18,  12-14;  Le.  15,  3-5)  que 
poseía  cien  ovejas  y perdió  una,  dejó  las  99  y fue  en  busca  de  la 


1 2.  Mário  de  Carvalho  Jesús,  “Perus : os  fomos  pararam  46  dias-0  sentido  de  urna  greve”,  en : 
Mundo  Melhor  13  (Janeiro  1959),  págs.  65-74. 
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extraviada.  Nosotros  tenemos  cien  y perdemos  noventa.  ¿Cuándo  nos 
resolveremos  a dejar  las  diez  y buscar  las  noventa?  (13). 

Podemos  encontrar  este  surgimiento  de  la  preocupación  por  lo 
popular  en  los  varios  campos  de  la  pastoral  y de  las  actividades  de  la 
Iglesia  en  general. 

Comenzamos  por  el  tema  dominante  en  el  período,  el  de  las  voca- 
ciones sacerdotales  y religiosas. 

Aparece  por  primera  vez,  de  manera  oficial,  en  una  nota  pública 
sobre  la  cuestión  racial,  fundamental  en  cualquier  acercamiento  al  mundo 
popular  brasileño.  En  una  Iglesia  que  desde  la  romanización,  a finales 
del  siglo  XIX,  había  apostado  a la  europeización  y al  blanqueamiento 
de  sus  cuadros  por  la  prohibición  explícita  de  admitir  negros  o mestizos 
entre  sus  candidatos  al  sacerdocio  o a los  votos,  la  nota  es  sumamente 
reveladora.  De  hecho,  la  casi  totalidad  de  las  congregaciones  religiosas 
llegadas  a Brasil  y los  seminarios  diocesanos  por  ellas  regidos,  cerraban 
sus  puertas  a los  descendientes  de  negros  y mulatos.  Aunque  impregnada 
de  un  velado  racismo,  la  nota,  redactada  por  blancos  y dirigida  a un 
público  de  blancos,  muestra  que  el  acercamiento  a las  capas  populares 
cuestionaba  el  proyecto  blanco  y europeo  que  había  predominado  en  la 
política  de  reclutamiento  de  cuadros  de  la  Iglesia,  tanto  para  las 
congregaciones  masculinas  como  para  las  femeninas.  Transcribimos  la 
nota  tal  cual,  inclusive  con  el  título,  como  testimonio  de  una  época  (es 
típica  la  expresión  elemento  de  color  para  designar  a los  no  blancos  en 
general,  y a los  negros  en  particular,  ¡como  si  el  blanco  no  fuese  un 
color,  o no  tuviese  color!),  pero  también  de  un  lento  cambio  de  proyecto 
y de  la  “incómoda”  emergencia  de  lo  popular,  incluso  en  su  aspecto 
racial,  en  el  horizonte  de  las  preocupaciones  del  sector  clerical  de  la 
Iglesia: 

Reclutamiento  de  religiosos  entre  el  elemento  de  color 

El  tema  principal  de  la  IV  Asamblea  de  los  Superiores  Mayores  del 
Brasil  fue  “Reclutamiento  entre  el  elemento  de  color”.  La  Conferencia 
de  los  Religiosos  de  Brasil,  hizo  públicas  las  importantes  resoluciones 
adoptadas  por  la  Asamblea: 

1.  El  aspecto  “color”  no  puede  figurar  entre  las  exigencias,  ya  sea 
escritas,  ya  seaprácticas,  para  la  admisión  de  candidatos  en  los  institutos 
de  estado  de  perfección.  Esto  vale  para  todas  las  categorías  de  religiosos, 
inclusive  coristas  y sacerdotes  (14). 


13.  “Crónica  eclesiástica”,  en:  REB,  vol.  18  fase.  2 (Junho  1958),  págs.  580-582. 

14.  En  la  práctica  anterior,  constaba  explícitamente  y por  escrito  en  las  normas  de  admisión 
de  las  congregaciones,  que  no  debían  ser  recibidos  en  sus  noviciados  “elementos  de  color”, 
lo  que  excluía  de  hecho  a la  mayoría  de  la  población  y a la  casi  totalidad  de  los  sectores 
populares  fuera  de  las  zonas  de  inmigración  europea  del  sur  del  país.  De  esas  zonas  procedía. 
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2.  No  obstante,  debido  al  nivel  social  al  que  pertenece  la  gran  mayoría 
de  las  personas  de  color  pardo  o prieto,  se  recomienda  en  la  selección  de 
esos  candidatos,  como  también  para  los  demás  del  mismo  nivel,  especial 
cautela  en  el  examen  de  la  hereditariedad  y de  las  circunstancias 
ambientales  de  la  familia,  legitimidad,  nutrición,  educación  y vida 
cristiana  (15). 

3.  La  Asamblea  recomienda  un  inteligente  esclarecimiento  en  las  casas 
de  formación  y demás  comunidades  religiosas,  en  el  sentido  de  eliminar 
posibles  preconceptos  raciales. 

4.  Contribuir  por  todos  los  medios  pastorales  a la  eliminación  del 
preconcepto  racial  de  la  sociedad,  por  ejemplo,  a través  de:  a)  nuestras 
escuelas,  abiertas  indiscriminadamente  a todos  los  niños;  b)  asociaciones 
de  infancia  y adolescencia,  sin  discriminación  de  color;  c)  asociaciones 
de  padres  y maestros,  Movimiento  Familiar  Cristiano  y afines. 

5.  El  reclutamiento  entre  el  elemento  de  color  deber  ser  corajuda,  pero 
prudentemente  estimulado  (16). 

Esta  nota  es  profundamente  reveladora  de  la  situación  imperante 
en  los  medios  eclesiásticos.  En  el  seminario  donde  estudié,  después  de 
los  primeros  meses  (1952),  al  preguntar  al  rector,  en  la  ingenuidad  de 
mis  once  años,  la  causa  de  la  expulsión  de  un  colega  negro,  el  rector 
me  respondió  cándidamente  que  no  debía  preocuparme,  pues  lo  había 
admitido  por  insistencia  del  vicario,  pero  que  ahora  lo  mandaba  fuera 
por  cuanto  “el  negro  no  daba  para  padre”,  ya  que  era  incapaz  de  practicar 
el  celibato. 

En  la  década  de  los  cincuenta  se  va  dando  una  toma  de  conciencia 
de  dos  fenómenos  sociales,  con  inmediatas  repercusiones  en  el  campo 
pastoral:  un  aceleramiento  del  crecimiento  demográfico  del  país  (40 
millones  en  1940,  52  millones  en  1950,  y 72  millones  en  1960),  que 
volvía  dramática  la  escasez  de  cuadros  clericales  de  la  Iglesia,  y un 
creciente  éxodo  del  campo  a las  ciudades,  principalmente  las  mayores. 
Las  poblaciones  que  llegaban  del  campo,  con  la  religión  católica  como 
estructura  fundante  de  su  universo  no  solamente  religioso  sino  también 


la  extra  gran  mayoría  de  los  admitidos  a las  órdenes  y congregaciones  religiosas.  En  algunas 
congregaciones  masculinas  se  admitían  negros  o mestizos  como  candidatos  a “hermanos”, 
y blancos  como  candidatos  a “sacerdotes”.  En  algunas  congregaciones  femeninas,  negras  o 
mestizas  eran  admitidas  pero  apenas  para  los  servicios  pesados  y manuales,  como  hermanas 
conversas,  mas  nunca  como  coristas.  Esta  situación  sólo  cambió,  de  hecho,  después  del 
Concilio,  con  las  reformas  de  las  constituciones  y los  reglamentos.  La  nota,  ciertamente,  es 
reflejo  de  la  entrada  en  vigor  de  la  Ley  Afonso  Arinos  (1955),  que  establecía  como  crimen 
que  podía  ser  penado  con  prisión,  la  práctica  del  racismo. 

1 5.  Se  ve  bien  que  es  una  nota  redactada  por  blancos,  dirigida  a blancos,  y donde  se  acrecienta 
el  preconcepto  de  raza  y color,  un  profundo  preconcepto  de  clase.  Se  habla  desde  la  clase 
media  respecto  de  las  clases  populares,  ahora  fatalmente  excluidas  por  los  nuevos  criterios, 
no  más  por  causa  del  color,  sino  de  la  desnutrición,  del  precario  nivel  educacional,  y de  las 
circunstancias  ambientales,  término  suficientemente  amplio  y genérico  para  continuar 
excluyendo  a cualquier  candidato  de  “color”,  sin  temor  de  estar  practicando  el  racismo. 

16.  En:  REB,  vol.  20  fase.  4 (Dezembro  1960),  pág.  1032. 
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social,  sufrían  un  colapso  de  éste  su  mundo.  Se  encontraban  reducidas 
a condiciones  de  vivienda,  trabajo,  salud  y de  sobrevivencia,  extrema- 
damente precarias,  y expuestas  además  a un  activo  “mercado  religioso”, 
en  excitada  concurrencia. 

Tomemos  como  referencia  tres  iniciativas  dirigidas  a lo  popular 
urbano,  surgidas  en  las  dos  mayores  ciudades  del  centro-sur  del  país. 
Rio  de  Janeiro  y Sao  Paulo,  y otra  en  la  mayor  ciudad  del  nordeste, 
Recife. 

En  Sao  Paulo,  la  ciudad  de  crecimiento  más  explosivo  del  país,  el 
cardenal  Carlos  Vasconcelos  Mota  (arzobispo  de  1944  a 1964),  lanza, 
en  1960,  la  campaña:  “Una  Iglesia  para  cada  barrio  de  Sao  Paulo”, 
preanuncio  de  la  que  fue  años  más  tarde  la  “Operación  periferia”  del 
cardenal  Paulo  Evaristo  Ams,  en  la  misma  ciudad.  Monseñor  Mota,  en 
15  años,  había  creado  alrededor  de  cien  nuevas  parroquias,  dotándolas 
de  templos  y de  obras  anexas  de  educación  y asistencia  parroquial, 
prácticamente  duplicando  el  número  de  las  parroquias  antes  existentes. 
Se  encaminaba  ahora  a la  creación  de  otros  50  nuevos  distritos  parro- 
quiales: 

Con  esas  nuevas  parroquias  en  pleno  funcionamiento,  puede  la 
arquidiócesis  providenciar  la  asistencia  religiosa  de  más  de  un  millón  de 
católicos  dispersos  por  los  nuevos  barrios. 

No  obstante,  había  igualmente  conciencia  de  la  insuficiencia  de  los 
esfuerzos: 

Ese  programa,  con  todo,  no  podrá  jamás  ser  definitivo,  porque  la  ciudad 
está  en  continuo  desarrollo.  De  ahí  la  necesidad  de  una  planificación  a 
largo  plazo,  que  acompañe  el  crecimiento  urbanístico  y poblacional  de 
Sao  Paulo...  Urge  sin  embargo  que  todos  colaboren  en  la  medida  de  lo 
posible.  En  el  próximo  año  de  1960,  espera  el  Excelentísimo  Señor 
Cardenal  erigir  50  nuevas  parroquias,  casi  todas  en  los  arrabales  de  la 
capital,  que  darán  asistencia  religiosa  a más  de  medio  millón  de  al- 
mas... (17). 

En  Rio  de  Janeiro,  al  termino  del  Congreso  Eucarístico  Internacional, 
Monseñor  Helder  Cámara,  entonces  obispo  auxiliar  de  la  capital  del 
país,  lanza  la  Cruzada  San  Sebastián,  un  ambicioso  proyecto  de  “urba- 
nización y humanización”  de  las  150  f avelas  de  Rio  de  Janeiro,  las 
cuales  abrigaban  cerca  de  medio  millón  de  f avetados.  El  proyecto  expe- 
rimental se  ubicó  en  la  favela  del  Pinto,  enclavada  cerca  de  la  Laguna 
Rodrigo  de  Freitas,  una  de  las  zonas  más  nobles  de  la  ciudad,  y previa 
la  implantación  de  la  infraestructura  de  agua,  luz,  alcantarillado;  la 
construcción,  en  el  mismo  local,  de  edificios  de  apartamentos  y de 


17.  “Cristo  nos  suburbios  de  Sao  Paulo”,  en:  Ibid.,  págs.  694-695. 
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espacios  colectivos  como  escuela,  templo,  mercado,  centro  de  salud, 
áreas  de  distracción,  con  la  consecuente  remoción  de  los  barracones. 
Los  programas  anteriores  de  desfavelamiento  contemplaban  siempre  la 
remoción  de  los  pobladores  hacia  las  periferias  distantes.  Monseñor 
Cámara  propugna  mantenerlos  en  el  mismo  lugar,  próximos  a sus  lo: 
cales  de  trabajo  y a la  red  urbana  de  transportes  y de  servicios,  forzando 
casi  a la  convivencia  entre  la  clase  media  alta  de  estos  barrios  y el 
conjunto  de  la  población  favelada,  ahora  dotada  de  los  requisitos  mínimos 
de  vivienda,  escuela  y salud,  para  su  promoción  humana  y social.  El 
proyecto  contaba  con  la  simpatía  de  las  autoridades  federales  y muni- 
cipales, asustadas  con  el  crecimiento  de  las  barriadas  marginales  que  no 
lograban  contener,  y menos  ocultar,  en  el  paisaje  de  las  colinas  y man- 
glares de  la  “Ciudad  Maravillosa”.  La  Cruzada  fue  atacada  por  el  pe- 
riodista Carlos  Lacerda,  quien  veía  en  el  proyecto  una  solución  dema- 
gógica que  atraería  aún  más  pobladores  a la  ciudad,  al  serles  ofrecidas 
mejores  condiciones  de  vida  y de  vivienda.  La  solución,  para  él,  era 
detener  el  éxodo  rural,  fuente  y raíz  del  crecimiento  urbano  y del  fenó- 
meno de  las  barriadas  marginales  (18).  En  todo  caso,  la  iniciativa  con- 
figuraba ya  una  intervención  directa  de  la  Iglesia  en  la  búsqueda  de 
solución  de  los  problemas  sociales  de  las  poblaciones  marginales  de  las 
grandes  ciudades. 

En  Recife,  la  tercer  mayor  ciudad  del  país,  el  arzobispo  Antonio  de 
Almeida  Moráis  Júnior,  intenta  responder  a la  necesidad  de  evangeli- 
zación  de  la  capital  mediante  una  gran  misión  urbana,  donde,  escapando 
al  esquema  tradicional  de  las  “santas  misiones”,  fueron  movilizadas, 
bajo  la  coordinación  del  arzobispo  y de  los  sacerdotes  redentoristas, 
varias  congregaciones  religiosas  masculinas  y femeninas,  colegios  y es- 
cuelas, fábricas  y medios  de  comunicación,  emisoras  de  radio  y pe- 
riódicos, las  asociaciones  religiosas  y los  voluntarios  en  todas  las  pa- 
rroquias, para  las  comisiones  preparatorias  de  las  misiones.  El  mo- 
vimiento se  prolongó  por  tres  meses,  con  una  sorprendente  respuesta 
popular  en  el  centro  y en  la  periferia  de  la  ciudad  (19). 


3.  2.  Educación  popular  y escuelas  católicas 

Otro  campo  donde  la  preocupación  por  lo  popular  emergió  con 
mucha  fuerza  fue  el  de  la  educación.  La  batalla  por  la  educación  en 
Brasil,  fue  cambiando  de  connotación.  Durante  la  primera  república 
(1889-1930),  la  Iglesia  combatió  el  carácter  laicista  de  la  escuela  pública 
y creó  una  red  paralela  de  escuelas  confesionales.  La  debilidad  de  su 
respuesta  residía  en  las  escuelas  de  primer  grado,  pues  la  enseñanza 


18.  Cf.  REB,  vol.  15  fase.  4 (Dezembro  1955),  pág.  1041. 

19.  Joaquim  Lisboa  de  Carvalho,  “As  Missoes  Arquidiocesanas  de  Olinda  e Recife.  Urna 
nova  experiencia  de  Pastoral”,  en:  REB,  vol.  18  fase.  1 (Margo  1958),  págs.  73-91. 
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primaria  era,  por  ley,  gratuita,  y la  Iglesia  no  tenía  recursos  para  ofrecerla 
en  estas  condiciones.  Por  eso,  paradójicamente,  casi  no  había  escuelas 
católicas  de  primer  grado,  pero  sí  una  importante  red  de  colegios  se- 
cundarios masculinos  y femeninos,  donde  la  Iglesia  cubría  el  90%  de 
la  matrícula.  La  gran  expansión  de  la  enseñanza  pública  de  primer 
grado,  hizo  a la  Iglesia  concentrar  sus  esfuerzos,  a finales  de  la  década 
de  los  veinte  y principios  de  los  años  treinta,  en  la  posibilidad  de  entrar 
con  la  enseñanza  religiosa  como  materia  optativa  para  los  niños  cuyos 
padres  lo  solicitasen.  La  enseñanza  podía  ser  católica  o de  otra  confesión 
religiosa,  con  tal  de  que  hubiese  un  número  mínimo  de  niños  para 
conformar  una  clase.  Durante  muchas  décadas,  la  única  bencficiaria  de 
la  nueva  ley  fue  la  Iglesia  Católica.  La  Constitución  de  1934,  con  el 
voto  en  contra  de  los  socialistas  y de  los  protestantes,  quienes  defendían 
el  carácter  laico  de  la  educación  pública,  consagró  el  principio  de  la 
enseñanza  religiosa  en  las  escuelas  públicas  de  primer  grado  (20). 

En  los  años  cincuenta,  el  eje  de  la  discusión  se  desplazó  doblemente. 
El  Estado  inicia  en  muchos  puntos  del  país  la  expansión  de  la  red 
pública  de  escuelas  secundarias,  ofreciendo  enseñanza  gratuita  en  el 
segundo  grado.  Esta  expansión  y concurrencia  ponían  en  peligro  la  so- 
brevivencia de  las  escuelas  privadas,  entre  las  cuales  la  red  de  colegios 
católicos  comprendía  aún  el  80%  de  la  matrícula.  La  discusión  se 
polarizó:  de  un  lado,  los  partidarios  de  la  escuela  pública,  y de  otro,  los 
de  la  escuela  privada,  alegando  los  últimos  que  el  Estado  violaba  la 
libertad  de  enseñanza  al  inviabilizar  la  escuela  privada.  El  centro  del 
debate  terminó  siendo  la  demanda  de  subsidios  del  Estado  para  la 
manutención  de  la  red  de  escuelas  privadas.  Los  partidarios  de  la  escuela 
pública  alegaban  que  el  dinero  del  Estado  debía  destinarse  exclusiva- 
mente a la  expansión  de  la  red  de  escuelas  públicas,  ofreciendo  enseñanza 
gratuita  a las  grandes  mayorías  carentes  de  recursos  para  la  educación 
de  sus  hijos.  Permanecería  la  libertad,  para  las  familias  con  recursos,  de 
pagar  la  escuela  privada  para  sus  niños  y jóvenes. 

Mientras  se  desarrollaba  este  debate  del  proyecto  y de  los 
substitutivos  de  la  Ley  de  Directrices  Básicas  de  la  Educación  Nacional, 
emergía  otra  preocupación  mucho  más  significativa.  Sectores  importantes 
de  la  Iglesia  propugnan,  a partir  de  micro-experiencias  ya  en  curso, 
lanzarse  a la  solución  de  la  enorme  carencia  educacional  de  las  mayorías 
populares.  En  lugar  de  las  periódicas  campañas  de  alfabetización  de 
adultos  llevadas  a cabo,  sin  gran  suceso,  por  el  Gobierno  Federal  desde 
1930,  se  propone  un  vasto  programa  de  educación  de  base  para  las 
regiones  más  pobres  y desasistidas  del  país. 

La  novedad  era  doble.  Se  desplazaba  la  educación  católica,  hasta 
entonces  volcada  hacia  las  “élites”  en  los  colegios  y universidades  del 


20.  Cf.  José  Oscar  Beozzo,  “A  Igreja  entre  a Revoli^ao  de  1930,  o Estado  Novo  e a 
Redcmocraza^áo”,  en : Historia  Geral da  CivilizagáoBrasileira,  t.  HI:  O Brasil  Republicano, 
vol.  4.  Sao  Paulo,  DIFEL,  1984,  págs.  271-342,  en  especial  págs.  208-301 . 
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centro-sur  del  país,  hacia  una  educación  popular  comprometida  con  la 
población  rural  analfabeta  del  nordeste  y del  norte  del  país.  En  segundo 
lugar,  se  pasaba  de  micro-experiencias  a una  propuesta  de  carácter 
masivo,  revolucionaria  en  el  método  pedagógico,  en  la  concepción  del 
espacio  educativo,  de  los  contenidos,  de  los  agentes  del  proceso  y de 
los  medios  técnicos  para  su  realización. 

En  cuanto  al  método,  se  pretendía  partir  del  universo  cultural  del 
formando  y de  sus  conocimientos,  como  venía  siendo  practicado  en  los 
círculos  de  cultura  popular  y en  el  trabajo  de  Paulo  Freiré,  en  la  prefectura 
de  Recife.  Se  prescindía  de  las  pesadas  inversiones  en  edificios  escolares, 
aprovechando  los  espacios  existentes  en  las  casas,  iglesias,  barracones, 
e incluso  bajo  los  árboles.  Los  contenidos  debían  abarcar  la  globalidad 
de  la  experiencia  de  los  participantes  en  la  esfera  del  trabajo,  de  la 
salud  y de  su  vida  familiar,  social  y política.  En  lugar  de  profesores 
serían  entrenados  monitores,  salidos  del  propio  medio  social  de  los 
participantes. 

Una  innovación  no  menor  era  la  utilización  de  la  radio  como 
vehículo  de  contacto  entre  el  equipo  pedagógico,  los  monitores  y los 
participantes.  De  un  lado,  la  estación  transmisora,  y de  otro,  un  receptor 
activado  a pilas,  solucionando  la  falta  de  energía  eléctrica,  y en  tomo 
al  cual  se  reunían  por  la  noche,  después  del  trabajo,  los  participantes  y 
el  monitor  para  el  estudio  de  cada  día. 

El  Movimiento  de  Educación  de  Base  (MEB),  se  expandió  a partir 
de  un  amplio  convenio  firmado  entre  el  Ministerio  de  Educación  y 
Cultura  y la  CNBB,  en  marzo  de  1961,  después  de  las  experiencias 
pioneras,  en  la  década  de  los  cincuenta,  del  Servicio  de  Asistencia 
Rural  (SAR)  de  la  arquidiócesis  de  Natal,  en  Rio  Grande  do  Norte,  y 
del  Sistema  Radiocducativo  de  Sergipe,  perteneciente  a la  arquidiócesis 
de  Aracaju.  Ambas  experiencias  se  habían  inspirado  a su  vez  en  la 
Acción  Cultural  y Popular  de  la  Radio  Sutatenza,  de  Monseñor  Salcedo, 
en  Colombia. 

El  MEB  tuvo  un  profundo  impacto  en  las  poblaciones  campesinas 
del  nordeste  y del  norte  de  Brasil,  llegando  a tener  casi  medio  millón 
de  personas  envueltas  en  sus  programas,  en  las  vísperas  del  golpe  militar 
de  abril  de  1964.  La  experiencia  empezó  a ser  hostilizada  por  las  nuevas 
autoridades  militares,  hasta  finalmente  quedar  reducida  a casi  nada  en 
los  años  que  siguieron,  tanto  por  el  retiro  del  apoyo  gubernamental 
como  por  la  propia  crisis  interna  del  MEB  y de  la  Iglesia,  latente  en  los 
años  anteriores,  y que  se  agudizó  con  la  radicalización  político-social 
de  1963-64. 

La  dinámica  social  del  período  atraviesa  el  MEB,  transformándolo 
rápidamente: 

De  un  movimiento  inicialmente  “parroquial”,  bastante  confesional,  él  se 

fue  secularizando  y generando  conflictos  entre  la  actuación  de  los  laicos 

y las  finalidades  pretendidas  por  los  obispos.  De  los  objetivos  amplios 
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y vagos  de  romper  el  subdesarrollo,  fue  asumiendo  un  proyecto  de 
desarrollo  nacionalista,  con  énfasis  en  las  reformas  estructurales,  en  el 
desarrollo  social,  en  el  desarrollo  de  comunidades  auto-sustentadas.  De 
la  finalidad  básicamente  alfabetizadora  pasa  hacia  una  educación  de 
base  que  comprendía  concientización  y politización,  valoración  de  la 
cultura  popular,  instrumentación  de  comunidades,  organización  del 
pueblo,  animación  popular.  De  las  prácticas  modemizadoras  — técnicas 
agrícolas,  defensa  de  la  salud,  higiene,  desarrollo  de  comunidades — , fue 
más  allá  en  la  concreción  de  experiencias  de  auto-ayuda  y ayuda  mutua, 
que  iban  socavando  las  relaciones  de  clase  existentes  en  lo  local.  De  las 
actividades  usuales  de  unaescuelaradiofónica,  de  educación  sindicalista, 
de  entrenamiento  de  líderes,  se  convergió  para  la  edificación  de  un  poder 
local  y popular,  de  una  real  democracia  de  base,  de  la  incorporación  de 
un  proyecto  político  de  transformación.  De  una  postura  paternalista  e 
idílica  de  la  pureza  del  campesino,  se  fue  tomando  conciencia  de  cómo 
el  capitalismo  iba  destruyendo  su  mundo;  de  la  necesidad  de  la  alianza 
del  campesinado  con  la  clase  obrera  y las  demás  fuerzas  sociales  pro- 
gresistas. La  persona  del  campesino  fue  valorada,  dentro  de  sus  condi- 
cionamientos, al  descubrir  su  universo  lingüístico,  sus  valores,  sus 
resistencias  y necesidades,  sus  prácticas  sociales.  El  MEB,  colocándose 
decisivamente  en  pro  de  su  liberación  y con  esta  orientación,  tema,  por 
fuerza  de  las  circunstancias,  como  efectivamente  aconteció,  que  entrar 
en  conflicto  con  los  propietarios  agrarios,  con  el  clero  conservador,  con 
los  dueños  de  las  radios,  con  los  políticos,  con  las  autoridades,  con 
grupos  de  derecha,  así  como  con  grupos  de  izquierda,  principalmente 
por  la  divergencia  en  cuanto  a su  pedagogía,  al  defender  la  no-directi- 
vidad  (21). 


El  MEB  fue  un  lugar  donde  se  materializaron  muchos  de  los  avances 
de  la  acción  pastoral  de  la  Iglesia  de  Brasil,  pero  donde  también  quedaron 
claras  muchas  de  sus  insuficiencias  teóricas  y prácticas.  Para  Luis 
Eduardo  Wanderley, 

...al  mismo  tiempo  que  los  obispos  valoraban  la  presencia  del  laico  en  los 
movimientos  de  Acción  Católica,  en  el  MEB  y en  el  sindicalismo  rural, 
temían  su  emancipación,  especialmente  en  la  esfera  de  la  política  (lo  que 
se  tradujo  en  el  conflicto  creciente  con  la  JUC).  Al  mismo  tiempo  que 
deseaban  preparar  militantes  cristianos  maduros  para  una  actuación 
social  y política  en  el  desarrollo  nacional,  se  amedrentaban  con  el 
surgimiento  de  la  Acción  Popular.  La  perspectiva  del  trabajo  popular 
oscilaba  entre  la  caridad  tradicional,  la  acción  social  paternalista,  y una 
promoción  humana  responsable,  una  concientización  crítica,  una 
participación  activa.  El  trabajo  con  el  pueblo  era  realizado  a través  de 
militantes  y líderes  mayormente  representativos  de  la  clase  media,  sin 
una  efectiva  participación  popular  en  las  instituciones  y en  los  programas 
de  acción.  Bajo  el  influjo  de  las  ideas  debatidas  en  la  época  por  los  varios 


2 1 . Luis  Eduardo  Wanderley,  Educar  para  transformar.  Educaq&o  popular,  Igreja  Católica 
e política  no  Movimento  de  Educaqáo  de  Base.  Petrópolis,  Vozes,  1984,  págs.  44-45. 
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grupos  sociales,  bajo  la  presión  de  las  prácticas  de  la  Acción  Católica, 
asimilando  las  reflexiones  teológicas  del  exterior,  internalizando  y 
redefiniendo  temas  del  humanismo  integral  y del  personalismo,  respirando 
algunas  proposiciones  del  socialismo,  segmentos  graduales  de  laicos  y 
representantes  del  clero  y de  los  religiosos  pasaron  a exigir  más  del 
testimonio  cristiano,  de  la  actuación  de  la  Iglesia,  del  compromiso  con 
el  cambio  social.  Se  estructuraron  entonces  divergentes  visiones  del 
mundo  y perspectivas  de  acción,  divergentes  concepciones  sobre  la 
misión  de  la  Iglesia  en  lo  temporal,  en  el  seno  de  las  instituciones,  de  los 
grupos  y de  los  movimientos  católicos  (PDC,  Acción  Católica, 
sindicalismo  rural,  y en  el  propio  MEB),  en  las  relaciones  entre  el  clero 
y el  ladeado,  en  las  relaciones  entre  el  clero  y la  jerarquía.  Toda  esa 
constelación  de  elementos  tendía  ala  creación  de  una  “Iglesia  popular”, 
en  la  cual  el  pueblo  irrumpe  con  una  presencia  más  efectiva  dentro  de  la 
institución  (cuyos  modelos  más  típicos  son  las  actuales  pastorales 
populares  y las  comunidades  eclesiales  de  base).  Iban  germinando  las 
primeras  elaboraciones  de  la  teología  de  la  liberación.  La  voz  y las 
acciones  de  sectores  significativos  de  la  Iglesia  tendían  hacia  el  lado  de 
los  pobres,  deslegitimando  paulatinamente  la  influenciade  lalglesia  vis- 
a-vis  al  Estado  después  de  1964  (22). 


3.  3.  Liturgia  y catequesis  populares 

Otro  sector  donde  la  emergencia  de  lo  popular  se  hace  visible  es 
en  el  campo  litúrgico.  Ella  se  manifiesta  de  varias  maneras. 

Positivamente,  por  la  búsqueda  de  instrumentos  de  participación 
popular  en  las  celebraciones.  Los  misales  cotidianos  que  animaran  la 
vida  litúrgica  de  los  laicos  de  la  Acción  Católica  y de  sectores  cristianos 
que  buscaban  una  mayor  comprensión  y participación  en  el  misterio 
cristiano,  fueron  complementados  por  folletos  de  la  “Misa  recitada”, 
para  uso  popular. 

En  la  Asamblea  de  la  CNBB  de  1958,  aparecía  en  el  relatorio  de 
Monseñor  Cámara  sobre  la  liturgia  que 

...en  cuanto  al  uso  más  largo  del  Misal,  se  presentan  varias  dificultades: 
muchísimos  no  saben  leer;  los  textos  litúrgicos  son  difíciles  debido  a su 
extrema  concisión;  muchos  no  tienen  condiciones  financieras  para 
comprar  un  Misal...  (23). 

En  el  mismo  relatorio  resaltaba  Monseñor  Cámara  la  buena  acogida 
de  las  experiencias  de  las  “misas  explicadas”,  de  la  misa  recitada,  y 
sobre  todo  de  los 


22.  Ibid.,  pág.  44. 

23.  José  Ariovaldo  da  Silva,  0 Movimento  Litúrgico  no  Brasil.  Estudo  Histórico . Petrópolis, 
Vozes,  1983,  pág.  304. 
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...Domingos  sin  Misa,  un  modo  piadoso  de  unirse  a las  misas  que  se 
celebran  en  el  mundo  entero.  El  pueblo,  bajo  la  presidencia  de  un  líder 
más  instruido  y,  con  base  en  subsidios  ofrecidos  por  los  obispos  y por  los 
párrocos,  se  reúne  para  “pensar  en  la  misa”,  repasando  la  misa,  parte  por 
parte,  con  explicaciones,  oraciones,  momentos  de  silencio,  y cantos 
adaptados  a cada  parte  (24). 

Frente  a los  problemas  de  la  Iglesia  en  la  gran  ciudad,  propone  el 
relator  a la  Asamblea: 

En  los  grandes  centros,  dado  el  fenómeno  de  las  super-ciudades,  que 
hace  imposible  la  multiplicación  de  las  iglesias  en  condiciones  de 
atender  a las  grandes  masas  poblacionales,  parece  indispensable  que 
hagamos  pedidos  decididos  a la  Santa  Sede,  tanto  en  la  línea  de  los 
locales  de  celebración  (misas  en  edificios  de  apartamentos;  en  estadios 
y campos  de  deportes;  en  plazas  públicas;  en  esplanadas  de  ferrocarril  y 
aeropuertos;  en  galpones  amplios),  como  en  el  horario  de  celebración 
(misa  a todas  las  horas  del  día  y de  la  noche,  conforme  a la  posibili- 
dad y la  conveniencia,  a juicio  del  Ordinario)  y al  número  de  celebra- 
ciones (25). 

Se  incentiva  igualmente  la  difusión  de  “paraliturgias”,  y la  necesidad 
de  tratar  de  alcanzar  a las  grandes  masas  urbanas  a través  de  los  medios 
de  comunicación  social: 

En  grandes  ciudades  como  Rio  de  Janeiro,  donde  el  porcentaje  de  los  que 
asisten  a misa  es  tan  pequeño  (y  en  la  misa  de  los  domingos  es  mínimo 
el  contacto  con  la  Iglesia),  es  necesario,  de  vez  en  cuando,  lograr,  en 
profundidad,  un  espectáculo  religioso  al  que  asista  una  enorme  multitud, 
y difundirlo  aún  más  por  la  radio  y por  la  televisión  (26). 

Cita  como  ejemplo,  la 

...‘Tarde  Sagrada”,  ceremonia  religiosareal izada  el  Domingo  de  Ramos 
de  1958,  en  el  Estadio  del  Maracaná,  en  Rio  de  Janeiro,  con  asistencia 
de  200  m il  personas  y seguida  por  la  radio  y telev  isión  por  otros  millares, 
teniendo  como  centro  culminante  la  Santa  Misa  (27). 

En  el  campo  catequético  surgen  experiencias  de  catecismos  po- 
pulares para  el  medio  rural,  con  catequistas  salidos  del  propio  medio  y 
entrenados  para  enseñar  las  lecciones  a un  público  prácticamente 
analfabeto  (28). 


24.  Ibid.,  pág.  305.  , 

25.  Idem.,  nota  173. 

26.  Ibid.,  pág.  306. 

27.  Idem. 

28.  Cf.  Dom  Agnelo  Rossi,  “Os  primeiros  manuais  de  catequese  popular”,  en:  REB,  vol.  18 
fase.  2 (Junho  1958),  págs.  463  ss. 
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3.  4.  El  horizonte  apologético 

El  más  interesante  indicador,  sin  embargo,  parece  ser  el  cambio  en 
el  enfoque  acerca  de  los  peligros  que  amenazan  a la  fe  católica.  Desde 
la  segunda  mitad  del  siglo  XIX,  junto  al  peligro  liberal  comparecen 
invariablemente  la  masonería  — que  atraía  a la  naciente  burguesía  co- 
mercial metida  en  los  negocios  de  exportación  y de  importación  de  los 
puertos  brasileños,  así  como  a políticos  y profesionales  liberales — y el 
protestantismo  de  misión  procedente  de  Estados  Unidos,  con  sus  colegios 
y sus  imprentas. 

El  protestantismo  se  presentaba  como  una  vertiente  religiosa  cristiana 
a tono  con  la  modernidad  y el  progreso.  La  amenaza  parecía  rondar  las, 
así  llamadas,  “élites”,  pero  no  a la  gran  masa  católica. 

En  la  década  de  los  cincuenta  cambia  el  énfasis.  Sin  cesar  del  todo 
los  ataques  contra  la  masonería  y el  protestantismo  de  misión,  las  preocu- 
paciones se  vuelcan  igualmente  hacia  el  campo  popular,  donde  el  pro- 
testantismo de  tipo  pentecostal  conoce  una  expansión  sin  precedentes 
en  la  periferia  de  las  grandes  ciudades,  y a lo  largo  de  los  caminos  que 
fueron  trazados  en  dirección  a Brasilia,  al  norte  (Belém-Brasilia)  y al 
oeste  del  país.  Los  caminos  atraían  corrientes  migratorias  del  nordeste, 
fustigado  por  las  sequías  y por  un  largo  período  de  recesión  económica. 
El  cambio  puede  ser  fácilmente  seguido  en  los  artículos  publicados  por 
la  REB  en  esa  década. 

Junto  al  protestantismo  pentecostal,  aparecen  continuamente  ar- 
tículos denunciando  el  avance  del  espiritismo  y de  los  cultos  afro- 
brasileños,  en  especial  de  la  umbanda.  Boaventura  Kloppenburg  se  hace 
presente  en  cada  número  de  la  revista  con  temas  en  tomo  al  espiritismo, 
la  umbanda,  y es  recrudecimiento  de  las  “supersticiones”  de  los  católicos. 
En  todo  caso,  es  el  universo  religioso  popular  en  efervescencia  y 
escapando  al  tradicional  control  de  la  Iglesia  Católica  el  que  se 
manifiesta,  pasando  a ocupar  el  primer  plano.  Agnelo  Rossi,  más  tarde 
obispo  de  Barra  do  Piraí,  seguidamente  arzobispo  de  Ribeiráo  Preto,  y 
después  de  1964  cardenal-arzobispo  de  Sáo  Paulo,  es  un  asiduo 
colaborador  de  la  REB  en  el  campo  cada  vez  más  diversificado  del 
mundo  protestante  popular  (29). 


29.  Cf.  B oaventura  Kloppenburg,  “Informa9Óes  sobre  a ma^onaria  atual  no  Brasil”,  en : REB, 
vol.  15fasc.4(Dezembro  1955), págs.  841  ss;“AnancaiáMa9onaria  as  máscaras”,  en:  REB, 
vol.  15  fase.  1 (Mar<jo  1955),  págs.  90  ss;  “Quem  é espirita”,  en:  REB,  vol.  15  fase.  2 (Junho 
1955),  págs.  429  ss;  “Rea^áo  contra  a Umbanda  e o exemplo  do  Haiti",  en:  REB,  vol.  1 5 fase. 
4 (Dezembro  1955),  págs.  968  ss.  En  1959,  la  temática  continúa  presente  y hay  cuatro 
artículos  sobre  lo  maravilloso  y el  espiritismo;  en  1960  reaparece  Kloppenburg  con  nuevos 
artículos  sobre  la  umbanda  y las  sectas  espiritualistas.  Para  una  visión  del  protestantismo  a 
partir  de  dentistas  sodales  protestantes,  cf . Antonio  Gouvéa  Mendoza  y Prócoro  Velasques 
Filho,  Introdugáo  ao  Protestantismo  no  Brasil.  Sáo  Paulo,  Loyola,  1990. 
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4.  Otros  temas  importantes 

Algunos  otros  temas  fueron  cruciales  para  la  Iglesia  de  Brasil  de 
los  años  ciencuenta,  y en  particular  después  de  1955. 


4.  1.  De  la  articulación  pastoral  al  planeamiento 

En  primer  lugar  emerge  el  tema  de  la  articulación  pastoral  de  la 
Iglesia,  pensado  como  articulación  de  los  laicos  de  la  Acción  Católica 
a nivel  nacional,  y posteriormente  como  articulación  de  sus  obispos.  La 
Acción  Católica,  ya  estructurada  en  el  plano  nacional  en  tiempos  de 
Monseñor  Leme  (1935),  es  reestructurada  según  el  modelo  de  la  Acción 
Católica  especializada  entre  1948  y 1950,  teniendo  por  asistente  nacional 
al  padre  Helder  Cámara.  En  1948,  la  Comisión  Episcopal  de  la  Acción 
Católica  Brasileña,  presidida  por  el  cardenal  de  Rio  de  Janeiro,  Monseñor 
Jaime  de  Barros  Cámara,  autorizó  la  organización  autónoma  y espe- 
cializada de  la  JOC,  y en  1950  cada  una  de  las  ramas  de  la  Acción 
Católica  General  se  tomó  un  movimiento  independiente: 

Con  ocasión  de  esta  cuarta  semana  (4a.  Semana  Nacional  de  Acción 
Católica:  17  al  23  de  jubo  de  1950),  la  Comisión  Episcopal  de  la  ACB 
decidió  reformar  una  vez  más  los  Estatutos  y el  Reglamento  de  la  Acción 
Católica.  De  modo  especial,  estructurándose  en  función  de  las  espe- 
cializaciones,  de  manera  que  las  organizaciones  fundamentales  se 
transformen  en  el  conjunto  de  los  movimientos  especializados...  JAC, 

JEC,  JIC,  JOC  y JUC  (30). 

El  padre  Helder  Cámara  cuidará  también  de  que  el  episcopado 
logre  una  estructura  de  articulación  semejante  mediante  la  fundación, 
en  1952,  de  la  CNBB.  En  el  año  que  tomamos  como  referencia  para 
este  estudio,  1955,  la  Iglesia,  en  su  estructura  más  jerárquica,  contaba 
con  tres  cardenales  y estaba  dividida  en  20  provincias  eclesiásticas,  123 
circunscripciones  (diócesis  y prelaturas),  sumando  143  obispos,  87  de 
ellos  nombrados  por  Pío  XII  (31).  Las  parroquias  eran  3.309,  2.240  de 
las  cuales  eran  atendidas  por  sacerdotes  seculares  y las  restantes  1.069 
por  religiosos  (32). 

Los  religiosos  siguen  los  pasos  de  los  laicos  y de  los  obispos,  con 
la  creación,  en  1954,  de  la  Conferencia  de  Religiosos  de  Brasil  (CRB), 
cuya  revista  comienza  a ser  editada  el  1 de  julio  de  1955. 

Un  trazo  marcante  de  la  Iglesia  de  Brasil  va  a ser  la  estrecha  co- 
laboración y el  fecundo  entendimiento  entre  la  CRB  y la  CNBB: 


30.  Dale,  op.  cit.,  págs.  102-103. 

31.  Agnelo  Rossi,  "Pió  XII  e o Brasil”,  en:  REB,  vol.  16  fase.  1 (Jan.  1956),  pág.  2. 

32.  En:  REB,  vol  15  fase.  4 (Dezembro  1955),  pág.  1042. 
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Pasando  en  los  inicios  por  momentos  críticos,  las  relaciones  entre  la 
CRB  y la  CNBB,  a partir  de  1959,  fueron  mejorando  rápidamente, 
llegando  en  1961  a un  franco  entendimiento  y hasta  trabazón  en  algunos 
sectores,  de  modo  que  en  1962  el  secretario  general  de  la  CNBB  podía 
declarar  ante  la  Asamblea  de  los  superiores  mayores  que  las  dos 
conferencias  estaban  maduras  para  marchar  juntas  (33). 

Este  proceso  de  articulación  pastoral  uniendo  laicos,  obispos, 
religiosos,  va  a culminar  con  el  Plan  de  Emergencia  de  la  CNBB  en 
1962,  y con  el  primer  Plan  de  Pastoral  de  Conjunto  de  la  CNBB  en 
1965,  aprobado  en  el  transcurso  de  la  última  sesión  del  Concilio  Vaticano 
II  (34). 

El  Plan  de  Emergencia  fue  desencadenado  por  expresa  intervención 
de  Juan  XXIII.  Después  de  su  elección  como  pontífice,  en  su  discurso 
al  CELAM  en  noviembre  de  1958,  el  Papa  pidió  a los  obispos  que  se 
empeñaran  en  obtener  una  clara  visión  de  la  realidad  en  que  trabajaban; 
que  trazaran  un  plan  de  acción  respondiendo  a los  desafíos  de  la  realidad, 
para  sumar  y canalizar  las  fuerzas  e iniciativas  dispersas,  y que  se  lan- 
zasen a una  resuelta  ejecución  del  mismo  (35). 

El  deseo  del  Papa  quedó  en  letra  muerta.  Los  conflictos  con  la 
Iglesia  en  Cuba,  luego  del  viraje  al  socialismo  de  la  revolución,  durante 
los  años  1960-61,  provocaron  una  nueva  intervención  de  Juan  XXIII. 
En  carta  del  8 de  noviembre  de  1961  al  episcopado  de  América  Latina, 
junto  al  tono  de  sereno  optimismo,  en  la  línea  de  la  fe  esperanzadora 
propia  de  la  espiritualidad  y del  temperamento  de  Juan  XXIII,  surge 
una  inflexión  de  urgencia  y angustia,  reflejada  en  la  adjetivación:  “viva 
preocupación”,  “angustia  vehemente”,  “tribulación  y amargo  dolor”, 
“insidias  amenazadoras”.  El  nuncio,  en  su  encuentro  con  el  episcopado 
brasileño,  hace  explícito  el  telón  de  fondo  de  la  carta  del  Papa:  frente 
a la  situación  cubana  y su  repercusión  en  el  continente,  éste  pasa  a urgir 
un  plan  de  acción  inmediato  de  las  iglesias  nacionales.  Dice  el  nuncio. 
Monseñor  Armando  Lombardi: 

En  el  plan  a ser  elaborado,  vano  sería  el  recurso  a los  remedios  sólo 
negativos,  como  elrompimiento  de  relaciones  diplomáticas  y comerciales 
con  aquél  país;  o la  pública  denuncia  del  peligro;  o el  recurso  a las 
medidas  de  seguridad  pública  en  lo  que  respecta  a los  comunistas  que 
tenemos  en  casa. 

Y obv  iamente,  el  S anto  Padre  dej  a al  criterio  de  los  pastores  juzgar  sobre 
la  oportunidad  o no  de  exigir  y aplicar  tales  medidas,  las  cuales,  no 
obstante,  si  son  aplicadas,  no  deberán  y no  podrán,  de  modo  alguno, 
dispensar  de  las  actividades  positivas  a ser  desarrolladas: 
a)  en  el  campo  pastoral, 


33.  Femandes  de  Queiroga,  op.  cit.,  págs.  334-335. 

34.  Cf.  José  Oscar  Beozzo,  “Igreja  no  Brasil.  Planejamento  Pastoral  em  quesláo",  en:  REB, 
vol.  42  fase.  167  (Set.  1982),  págs.  465-505. 

35.  REB,  vol.  19  fase.  1 (Mar?o  1962),  págs.  178-179. 
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b)  en  el  campo  económico-social,  siendo  evidente  que  solamente  a 
través  de  un  método  de  trabajo  que  apunte  a la  formación  de  óptimos 
cristianos  y ala  aplicación  práctica  de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia,  será 
posible  oponer  un  dique  sólido  al  peligroso  avance  del  marxismo  ateo  en 
las  repúblicas  latinoamericanas. 

...El  Santo  Padre  nos  invita  ahora  a elaborar  un  plan  de  emergencia, 
reclamado  por  la  gravedad  de  la  situación.  Sin  embargo,  este  plan  no 
puede  y no  debe  consistir  en  cerrar  las  ventanas  y las  puertas  de  nuestra 
casa,  lo  que,  además,  sería  hoy  prácticamente  imposible.  Pero  debe 
consistir  en  el  estudio  de  aquellos  aspectos  de  la  situación  de  la  casa,  que 
merecen  una  atención  particular,  remedios  más  urgentes,  cuidados  más 
solícitos  (36). 

Juan  XXIII  propone  en  su  carta: 

1.  una  renovación  del  anuncio  evangélico,  de  la  catcquesis,  de  la 
predicación,  de  la  enseñanza  católica,  de  las  misiones  populares  y 
de  los  cursos  de  cultura  católica; 

2.  una  retomada  de  la  vida  sacramental; 

3.  un  reavivamiento  del  apostolado  de  los  sacerdotes,  religiosos, 
religiosas,  . y sobre  todo  de  los  fieles,  invitados  a colaborar  con  los 
primeros  y a engrosar  las  filas  de  la  Acción  Católica; 

4.  un  redoblado  trabajo  vocacional,  acogiendo  al  mismo  tiempo  la 
colaboración  venida  de  las  otras  iglesias; 

5.  empeño  en  el  campo  social,  pues  el  Reino  de  Cristo  es  también 
Reino  de  justicia,  de  amor  y de  paz; 

6.  un  llamamiento  a los  gobernantes  para  que  resuelvan  los  graves 
y múltiples  problemas  de  carácter  civil,  social  y económico,  y a la 
Iglesia  para  que  se  empeñe  en  anunciar  y en  poner  en  práctica  la 
doctrina  social  de  la  Iglesia,  en  especial  los  principios  de  la  Mater 
et  Magistra; 

7.  la  convocación  de  los  fieles  para  esta  tarea  en  el  campo  social, 
evitando  dar  ocasión  a los  enemigos  de  la  Iglesia  de  acusarla  de  no 
preocuparse  por  las  necesidades  materiales  de  los  hombres. 

Concluye  el  Papa  con  una  fuerte  exhortación: 

A vosotros  y a vuestro  clero,  a los  religiosos  y religiosas,  a los  católicos 
que  abiertamente  profesan  su  fe  y están  dispuestos  a colaborar  en  la 
instauración  del  Reino  de  Dios,  compete  la  gravísima  responsabilidad 
de  apreciar  e ilustrar  no  solamente  por  la  palabra,  sino  también  y 
principalmente  por  el  ejemplo,  el  precepto  de  la  justicia  y del  amor 
fraterno,  el  cual  constituye  el  alma  y la  base  de  la  doctrina  social  de  la 


36.  Armando  Lombardi,  Apresenlaqáo  da  carta  do  Sanio  Padre.  5a.  Asamblea  Ordinaria  de 
la  CNBB,  Rio  de  Janeiro,  2 al  5 de  abril  de  1962.  Mimeo,  pág.  2. 
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Iglesia,  precepto  éste  que  puede  satisfacer  la  angustia  y las  legítimas 
aspiraciones  de  los  pueblos  (37). 

La  respuesta  de  la  CNBB  fue  inmediata  y el  Plan  fue  febrilmente 
preparado  por  el  Secretariado  de  la  Conferencia  Episcopal,  entre  no- 
viembre de  1961  y marzo  de  1962,  para  ser  aprobado  en  la  V Asamblea 
General  de  la  CNBB,  en  abril  de  ese  mismo  año. 

El  Plan  se  convirtió  en  la  herramienta  que  aglutinó  todos  los  es- 
fuerzos anteriores  en  una  mayor  articulación  pastoral  del  conjunto  de 
los  trabajos  y fuerzas  de  la  Iglesia  en  Brasil.  Los  equipos  del  Movimiento 
por  un  Mundo  Mejor  (MMM),  integrando  sacerdotes,  religiosas  y laicos, 
y no  tanto  la  Acción  Católica,  en  aquel  momento  ya  en  conflicto  con 
las  orientaciones  políticas  de  parte  importante  del  episcopado,  se  con- 
virtieron en  las  piezas  claves  para  la  difusión  e implantación  del  Plan 
de  Emergencia.  El  MMM,  con  iniciativas  aisladas  en  varias  partes  del 
país,  ganó  gran  impulso  a partir  del  retiro  predicado  por  el  padre  Lom- 
bardi  a todo  el  episcopado  brasileño,  con  ocasión  del  Congreso 
Eucarístico  Nacional  de  Curitiba,  del  5 al  8 de  mayo  de  1960.  Estaban 
presentes  el  nuncio  y 110  arzobispos  y obispos  de  los  162  entonces  en 
actividad,  o sea,  dos  tercios  del  episcopado.  Esto  abrió  las  puertas  de 
la  mayoría  de  las  diócesis  para  una  acogida  sin  reservas  del  movimiento, 
que  desde  1958  ya  publicaba  una  revista  de  carácter  nacional. 

En  cuanto  a la  Acción  Católica,  de  manera  particular  la  JUC  se 
hallaba  enteramente  volcada  a pensar  las  Eneas  básicas  del  así  llamado 
“ideal  histórico  cristiano  para  el  pueblo  brasileño”  y,  en  este  sentido, 
empeñada  en  la  reforma  de  las  estructuras  económico-sociales  y políticas. 
El  MMM,  en  cambio,  estaba  volcado  hacia  la  reanimación  de  las  fuerzas 
católicas  tradicionales,  visualizando  una  reforma  interna  de  la  Iglesia. 
Según  el  padre  Queiroga,  el 

..MMM  dio  a la  pastoral,  antes  que  todo,  una  visión  teológica  dinámica, 
centralizada  en  una  eclesiología  con  base  en  el  Cuerpo  Místico.  Ayudó  . 
a crear  una  espiritualidad  abierta,  que  hizo  de  la  caridad  fraternal  el 
centro  de  la  vivencia  cristiana  y vio  en  la  unidad  comunitaria  de  los  hijos 
de  Dios  la  meta  suprema.  Transmitió  un  soplo  nuevo  de  entusiasmo 
apostólico,  mostrando  simultáneamente  el  enorme  volumen  de  mal  y las 
inmensas  posibilidades  de  bien  que  nuestra  época  encierra.  Dio  un  fuerte 
sentido  histórico-social  a la  acción  pastoral.  Estableció  una  crítica  al 
mismo  tiempo  sincera  y respetuosa  de  las  estructuras  pastorales 
envejecidas.  Inspiró  o ayudó  al  montaje  de  experiencias  de  renovación 
de  parroquias,  colegios  y diócesis,  con  base  en  el  trabajo  en  equipo,  el 
planeamiento  de  las  actividades,  el  ajuste  fraterno  de  los  diversos 
miembros  de  la  Iglesia,  la  valoración  de  las  religiosas  y del  laicado,  y la 
colaboración  entre  el  clero  religioso  y el  diocesano. 


37.  REB,  vol.  22  fase.  2 (Junho  1962),  págs.  462-463. 
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Por  tales  motivos  el  episcopado,  no  sólo  dio  al  MMM  su  apoyo  en 
general,  sino  que  de  cierto  modo  lo  oficializó  con  el  Plan  de  Emergencia, 
encargando  al  Secretariado  General  (de  la  CNBB)  de  “coordinar  las 
actividades  del  equipo  nacional  del  Movimiento  por  un  Mundo 
Mejor”  (38). 

4.  2.  Iglesia:  desarrollo  y reforma  agraria 

Otro  tema  crucial  fue  el  del  desarrollo  económico,  pues  la  miseria, 
el  analfabetismo,  el  hambre,  la  ausencia  de  vivienda,  son  estructuras 
injustas  e hieren  la  dignidad  de  los  hijos  de  Dios.  La  Iglesia,  pues,  se 
hace  en  este  período,  como  en  el  pasado,  solidaria  con  los  sufrimientos 
del  pueblo,  pero  con  la  novedad  de  participar  directamente  en  su  lucha 
social  y política  para  salir  de  esta  situación.  La  Iglesia  dice  también  en 
sus  pronunciamientos  que  todo  desarrollo  económico,  social  y político, 
debe  ser  acompañado  de  ún  correspondiente  desarrollo  de  la  persona  y 
de  la  comunidad,  en  el  campo  cultural  y espiritual.  La  tarea  de  la  Iglesia 
es  la  de  despertar  la  conciencia  de  las  personas,  y recordar  las 
responsabilidades  del  Estado  para  alcanzar  esos  objetivos. 

La  Iglesia  tomó  parte  importante  en  los  planes  gubernamentales  de 
desarrollo  para  la  Amazonia  (1952),  para  el  valle  de  San  Francisco 
(1953),  y sobre  todo  para  el  nordeste.  Fue  elemento  fundamental,  a 
través  de  las  reuniones  entre  obispos  y técnicos  del  gobierno  (Campiña 
Grande,  1956  y 1959),  con  la  presencia  del  presidente  de  la  República, 
en  el  proceso  que  culminó  en  la  creación  de  la  Superintendencia  del 
Desarrollo  del  Nordeste  (SUDENE). 

Ahora  bien,  es  innegable  que  el  anti-comunismo  fue  un  componente 
capital  de  este  comprometerse  de  la  Iglesia  en  la  década  de  los  cincuenta 
y principios  de  los  sesenta.  No  obstante,  es  cierto  también  que  esta 
motivación  anti-comunista  fue  cambiando  y logrando  una  visión  más 
matizada,  para  inclusive  desaparecer  en  la  toma  de  posición  de  los 
laicos  de  la  JUC,  ya  en  julio  de  1960,  para  desesperación  de  los  sectores 
más  conservadores  de  la  jerarquía  (39). 

Dentro  de  la  temática  más  general  del  desarrollo  y de  la  lucha 
contra  la  pobreza,  un  tema  conquistó  el  centro  de  la  escena  y excitó  las 
controversias:  el  de  la  reforma  agraria.  Ella  aparece  por  primera  vez  en 
una  semana  de  la  Acción  Católica,  celebrada  en  1950  en  Campanha, 
Mato  Grosso.  Se  encontraban  allí  militantes  de  la  Acción  Católica,  así 
como  dos  centenas  de  propietarios  rurales,  pero  ningún  campesino...  De 
la  semana  resultó  una  carta  pastoral  del  obispo  local,  Monseñor  Engelke, 
preparada  por  el  asistente  de  la  Acción  Católica,  el  padre  Helder  Cámara. 


38.  Fetnandes  de  Queiroga,  op.  cit.,  pág.  337. 

39.  Cf.  José  Oscar  Beozzo,  Crisíáos  na  Universidade  e na  Política.  Historia  da  JUC  e da  AP. 
Petrópolis,  Vozes,  1984,  págs.  83-103. 
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A finales  de  la  década  de  los  sesenta,  el  tema  se  había  vuelto 
candente  en  la  sociedad  y en  la  Iglesia,  dividiendo  inclusive  al  episco- 
pado. Una  controversia  pública  opuso,  en  1961,  a Monseñor  Antonio  de 
Castro  Maia  y a Monseñor  Geraldo  Proenc^a  Sigaud,  autores  del  libro 
Reforma  agraria,  cuestión  de  conciencia,  y al  grupo  del  periódico 
Catolicismo  y de  la  sociedad  “Tradición,  Familia  y Propiedad”,  al 
arzobispo  de  Goiánia,  Monseñor  Femando  Gomes,  defensor  de  las  po- 
siciones de  la  CNBB  en  favor  de  la  reforma  agraria  (40). 

La  Mater  et  Magistra  (1961)  relanzó  el  debate  y profundizó  el 
compromiso  de  la  Iglesia  de  Brasil  con  la  ejecución  de  una  reforma 
agraria  que  liberase  a millones  de  familias  de  trabajadores  rurales  sin 
tierra,  sometidos  a dura  esclavitud  (41).  En  1963,  la  Iglesia  pidió  una 
reforma  de  la  Constitución  que  posibilitase  la  desapropiación  de  la 
tierra  con  el  pago  de  bonos  del  tesoro  a largo  plazo,  y no  con  la  inmediata 
indemnización  en  dinero:  “No  creemos  que  constituya  un  atentado  contra 
el  derecho  de  propiedad,  una  indemnización  total  o parcial  en  dinero  o 
en  títulos  de  la  deuda  pública”  (42). 


4.  3.  Iglesia  y nacionalismo 

Otro  tema  conflictivo  fue  el  del  nacionalismo.  El  proyecto  del  go- 
bierno Kubitschek,  de  acelerar  el  desarrollo  atrayendo  al  país  capital  y 
tecnología  extranjeros,  reabrió  la  polémica  nacionalista.  En  el  período 
de  Vargas  (1930-45;  1950-54),  industrialización,  desarrollo,  nacionalismo 
e intervención  del  Estado  en  la  economía,  estuvieron  íntimamente  aso- 
ciados. Las  industrias  de  base:  acero  (CSN),  petróleo  (PETROBRAS), 
motores  (FNM),  fueron  todas  instaladas  por  el  Estado  en  tiempos  de 
Vargas.  Kubitschek  invitó  al  capital  extranjero  a invertir  en  áreas  estra- 
tégicas de  la  economía  y encontró  fuerte  oposición  en  sectores  de  la 
fuerzas  armadas,  en  el  parlamento  y en  la  opinión  pública.  La  izquierda 
asumió  la  bandera  nacionalista. 

La  Iglesia  había  protagonizado,  en  las  décadas  de  los  veinte  y los 
treinta,  un  nacionalismo  de  derecha  bajo  la  inspiración  de  Jackson  de 


40.  Cf.  Femando  Gomes,  “Reforma  Agraria”,  en:  REB,  vol.  21  fase.  2 (Julho  1961),  págs. 
387-390;  Antonio  de  Castro  Mayer,  “As  objeijoes  do  Exmo.  e Revmo.  Arcebispo  de 
Goiánia”,  en:  REB,  vol.  21  fase.  3 (Set.  1961),  págs.  661-668;  Femando  Gomes,  “As 
omissóes  do  libro”,  en:  REB,  vol.  21  fase.  3 (Set.  1961),  págs.  669-671. 

41.  Cf.  “Declarado  da  Comissáo  Central  da  CNBB:  A Igreja  e a situafáo  do  meio  rural 
brasileiro”  (5.  X.  1961),  en:  Pastoral  da  Terra  (Estudos  CNBB  11).  Sao  Paulo,  Paulinas, 
1981,  págs.  121-127. 

42.  “Mensagemda  Comissáo  Central  da  CNBB”  (30.  IV.  1963),  reproducido  en:  / bid.,  págs. 
128-129.  Para  una  cronología  de  las  intervenciones  de  la  Iglesia  sobre  los  problemas  de  la 
tierra  y de  los  labradores,  cf.  Abdias  Vilar  de  Carvalho,  “Cronologia  dos  fatos  da  Igreja 
Católica  nomeio  rural”  (1945-1963),  en:  VanildaPaiva  (org.),  Igreja  e QuestáoAgrária.  Sao 
Paulo,  Loyola,  1985,  págs.  104-109.  Todos  los  otros  artículos  son  de  sumo  interés  para  una 
comprensión  crítica  de  la  actuación  de  la  Iglesia  en  la  cuestión  agraria. 
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Figueiredo  y del  “Integrismo”  de  Plinio  Salgado,  aunque  albergase  en 
su  seno  importantes  comunidades  de  origen  europeo,  constituidas  por 
la  entrada  de  4,  5 millones  de  inmigrantes  entre  1870  y 1930.  Por  esto, 
ella  sufrirá  las  consecuencias  de  la  onda  nacionalista  de  Vargas  y de  la 
represión  desencadenada  contra  los  llamados  “quistes”  étnico-lingüísticos 
de  alemanes,  italianos,  polacos,  del  sur  del  país.  Estas  “colonias”  de 
inmigrantes  eran  la  principal  base  de  reclutamiento  vocacional  de  la 
Iglesia  de  Brasil,  en  particular  para  las  congregaciones  religiosas 
masculinas  y femeninas. 

Contando  con  un  clero  religioso  mayoritariamente  extranjero,  y 
con  la  amarga  experiencia  nacionalista  del  Estado  Nuevo  (1937-45),  la 
Iglesia  no  podía  más  que  mostrarse  cautelosa  respecto  al  tema  del  na- 
cionalismo, tanto  más  que  éste  se  había  convertido  en  una  bandera  de 
las  izquierdas.  Baste  para  comprender  el  dilema,  este  trozo  de  la  decla- 
ración del  episcopado  de  Rio  Grande  do  Sul,  región  donde  la  Iglesia 
reclutaba  la  casi  totalidad  de  sus  cuadros  en  las  colonias  de  inmigrantes: 

Aceptamos  la  campaña  nacionalista  en  cuanto  ella  insiste  en  la  defensa 
del  patrimonio  nacional.  De  otro  lado,  nos  parece  absurdo  invitar  el 
capital  extranjero  sin  reconocerle  el  derecho  a ganancias  justas  y 
razonables.  No  somos  ciegos  y observamos  con  tristeza  que  la  bandera 
nacionalista  se  transformó,  en  las  manos  de  los  comunistas,  profesos  o 
camuflados,  en  la  clásica  piel  de  oveja  con  que  los  lobos  rojos  encubren 
sus  verdaderos  objetivos  de  proselitismo  marxista  en  Brasil.  Para  otros, 
en  época  de  elecciones,  el  nacionalismo  no  pasa  de  propaganda  política 
para  la  conquista  de  simpadas  populares  y de  votos.  El  grupo  de 
funcionarios  del  Ministerio  de  Educación  y Cultura,  denunciado  por 
nosotros  el  año  pasado  como  hostil  a la  enseñanza,  pregona  un 
nacionalismo  y una  teoría  del  desarrollo  nacional  que  se  inspiran  en  una 
filosofía  atea  y materialista,  extraída  de  las  mismas  fuentes  en  que 
bebieron  Carlos  Marx  y los  demás  doctrineros  del  comunismo  (43). 

Otro,  sin  embargo,  es  el  tono  asumido  por  la  Acción  Católica,  y en 
especial  por  la  JUC.  En  su  propuesta  de  Directrices  de  un  ideal  histórico 
cristiano  para  el  pueblo  brasileño,  se  incluye  la  superación  del 
capitalismo,  la  opción  por  el  desarrollo  y el  nacionalismo  (44).  En  el 
congreso  de  los  diez  años  de  la  JUC,  en  julio  de  1960  en  Rio  de 
Janeiro,  el  nacionalismo  hizo  parte  del  ideario  aprobado  para  la  acción 
política  y social  de  los  militantes,  junto  a la  socialización  de  la  propiedad, 
principalmente  de  la  tierra;  de  la  institución  de  la  co-gestión  obrera  en 


43.  “ Declara  <;  oes  do  Episcopado  do  Rio  Grande  do  Sul”,  en:  REB,  vol.  19  fase.  4 (Dezembro 
1959),  págs.  991-992. 

44.  Cf.  Regional  Centro-Oeste  da  JUC,  “Algumas  diretrizes  de  un  Ideal  Histórico  Cristáo 
para  o Povc  Brasileño”,  en:  Luiz  Gonzaga  de  Souza  Lima,  Evolugáo política  dos  católicos 
e da  Igreja  do  Brasil.  Hipóteses  para  urna  interpretando.  Petrópolis,  Vozes,  1979,  págs.  84- 
97. 
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las  empresas;  y de  la  sustitución  de  una  economía  de  lucro,  por  una 
econonía  en  función  de  las  perspectivas  globales  de  la  persona  (45). 


4.  4.  Iglesia  y Estado  en  la  educación 

Pero,  tema  central,  y que  por  casi  cuatro  años  moviliza  buena  parte 
de  las  fuerzas  católicas,  es  el  de  la  educación.  La  conotación  es  bien 
distinta  de  la  controversia  en  la  primera  república  (1889-1930),  centrada 
en  la  denuncia  del  carácter  laicista  de  la  legislación  escolar;  distinta  de 
la  movilización  de  los  años  treinta,  orientada  a obtener  el  permiso  de 
enseñanza  religiosa  en  las  escuelas  públicas  de  primer  grado;  o de  la 
década  de  los  cuarenta,  centralizada  en  la  obtención  de  la  licencia  gu- 
bernamental para  la  instalación  de  la  primera  universidad  católica  del 
país,  en  1942. 

El  tema  de  la  educación  tendrá  dos  vertientes:  una  más  significativa, 
pero  en  tono  menor,  que  hace  de  la  Iglesia  la  pionera  de  la  educación 
de  base  en  gran  escala,  con  el  MEB;  y otra  más  visible,  que  involucró 
a fondo  a los  obispos,  religiosos  y a toda  la  prensa  católica,  en  tomo 
al  debate  escuela  pública  x escuela  privada. 

De  hecho,  lo  que  estaba  en  juego  era  la  sobrevivencia  de  la  red  de 
colegios  católicos,  que  en  1958  abarcaba  todavía  el  80%  de  la  matrícula 
de  la  enseñanza  de  segundo  grado  del  país;  enseñanza  paga  y únicamente 
accesible  a la  clase  media  y alta  de  un  país,  en  su  gran  mayoría  de 
analfabetos.  El  Estado  había  desencadenado  una  amplia  expansión  de 
la  red  pública  de  segundo  grado,  ofreciendo  escuela  gratuita  y demo- 
cratizando el  acceso  a la  enseñanza.  La  escuela  privada  no  podía  competir 
con  el  Estado,  y se  veía  amenazada  en  su  sobrevivencia.  El  debate, 
acalorado  y en  términos  filosóficos  e ideológicos,  cuyo  valor  no  negamos, 
no  podía  sin  embargo  esconder  el  meollo  de  la  cuestión:  la  demanda 
desesperada  de  subsidios  del  Estado  para  la  manutención  de  la  red  de 
escuelas  católicas,  las  que  se  proponían  recibir  alumnos  sin  ningún  tipo 
de  distinción,  siempre  que  el  Estado  las  subsidiara.  Este  debate  provocó 
una  división  en  el  campo  católico,  con  la  JUC  y parte  del  laicado  más 
joven  de  la  Acción  Católica  votando  públicamente  en  asambleas 
estudiantiles  contra  la  posición  oficial  de  la  Iglesia,  como  ocurrió  en  el 
Primer  Seminario  Nacional  de  Reforma  Universitaria,  de  mayo  de  1961 
en  Bahía  (46). 

Hasta  hoy,  esta  cuestión  continúa  siendo  el  pie  de  plomo  (?)  de  la 
independencia  de  la  Iglesia  frente  al  Estado.  En  tiempos  de  la  dictadura 
militar  (1964-85),  las  universidades  católicas  más  independientes  fueron 
estranguladas,  como  ocurrió  con  la  Pontififica  Universidad  Católica 
(PUC)  de  Sao  Paulo.  En  otros  lugares,  donde  la  universidad  resolvió 


45.  Beozzo,  Crisíáos...,  op.  cit.,  pág.  44. 

46.  Ibid.,  pág.  45. 
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apostar  a su  sobrevivencia,  preservando  los  favores  y los  subsidios  de 
los  gobiernos  militares,  entraron  en  fricción  con  la  propia  orientación 
pastoral  de  la  jerarquía  de  la  Iglesia.  En  Recife,  por  ejemplo,  el  arzobispo 
de  la  ciudad,  Monseñor  Helder  Cámara,  era  persona  non  grata  en  la 
universidad  católica  local.  ¡Al  mismo  tiempo,  era  invitado  por  los 
estudiantes  de  la  Universidad  Federal! 

4.  5.  Iglesia:  violencia  revolucionaria  y socialismo 

Otro  tema  candente  después  de  la  revolución  cubana  fue  el  de  la 
revolución,  el  de  la  reflexión  ética  sobre  la  cuestión  de  la  violencia  y 
la  no  violencia,  y,  finalmente,  el  del  socialismo. 

Estas  cuestiones  provocaron  profunda  dificultad  dentro  de  la  refle- 
xión y de  la  práctica  de  los  cristianos  en  lo  temporal,  y dentro  de  la 
Iglesia.  De  hecho,  el  debate  escondía  una  cuestión  mucho  más  delicada: 
la  de  la  autonomía  de  los  laicos  en  sus  opciones  políticas. 

Toda  la  teología  del  “mandato”  de  la  Acción  Católica,  donde  los 
laicos  se  comprometían  y actuaban  no  en  función  de  su  vocación  de 
bautizados,  sino  como  auxiliares  del  apostolado  de  la  jerarquía,  tendía 
a mantener  a los  laicos  en  minoridad  dentro  de  la  Iglesia,  cerrándoles 
los  espacios  para  opciones  más  autónomas  en  lo  social  y en  lo  político. 
La  tendencia  por  parte  de  la  jerarquía  era  la  de  insistir  en  la  necesidad 
del  “mandato”  para  el  ejercicio  del  apostolado  por  parte  de  los  laicos, 
mientras  la  de  los  militantes  era  la  de  apelar  al  fundamento  bautismal 
de  la  acción  misionera  laica.  La  jerarquía  insistía  igualmente  en  la 
dependencia  y en  los  riesgos  del  laicismo,  mientras  los  laicos  tocaban 
la  tecla  de  la  autonomía  y de  los  riesgos  del  clericalismo. 

Una  intervención  de  la  Comisión  Episcopal  de  la  Acción  Católica 
y del  Apostolado  de  los  Laicos,  en  1961,  da  la  medida  exacta  del 
conflicto  existente,  a partir  de  la  decisión  de  la  jerarquía  de  determinar, 
en  lo  concreto,  qué  tipo  de  acción  temporal  y qué  tipo  de  compromiso 
político  era  permitido  o no  al  militante  de  la  Acción  Católica,  en  par- 
ticular a los  jucistas. 

1 . No  es  lícito  para  los  cristianos  señalar  el  socialismo  como  solución  de 
los  problemas  económicos,  sociales  y políticos,  ni  mucho  menos  afirmarla 
como  solución  única.  Por  lo  demás,  esas  observaciones  deberían  ser 
obvias  para  dirigentes  nacionales  del  Movimiento. 

2.  No  es  lícito  admitir  que,  al  formular  la  figura  de  una  Revolución 
Brasileña  en  asambleas  o círculos  de  estudios  de  la  JUC,  se  afirme  la 
doctrina  de  la  violencia  como  válida  y aceptable. 

3.  Frente  a la  ansiedad  con  que  algunos  grupos  jucistas  intentan  apoyar 
a las  “Ligas  Campesinas”,  el  Movimiento  de  Cultura  Popular,  la  Comisión 
Central  de  la  CNBB,  en  consonancia  con  la  Comisión  Episcopal  de  la 
ACB,  alaba  el  interés  de  esos  grupos  y su  amor  por  el  bien  de  los 
campesinos  y de  los  obreros,  e indica  a la  JUC  como  campo  de  acción 
para  esas  preocupaciones  el  Movimiento  de  Educación  de  Base  urbano 
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y rural  y el  Sindicalismo  Rural,  toda  vez  que  esos  dos  sectores  de 
actividad  pueden  satisfacer  perfectamente  los  objetivos  sociales  y 
apostólicos  de  los  que,  siendo  miembros  de  la  Acción  Católica,  se  desean 
dedicar  a la  cultura  popular  o a laorganización  de  los  trabajadores  rurales 
para  su  promoción  social,  la  representación  y la  defensa  de  sus  derechos, 
según  los  preceptos  de  la  Constitución  brasileña.  No  se  debe  llevar  al 
seno  de  la  JUC,  otra  solución  diferente  de  ésta  (47). 

La  dificultad  para  aceptar  estas  orientaciones  de  la  jerarquía,  llevó 
a los  laicos  de  la  Acción  Católica  universitaria  a la  creación  de  un 
partido  de  izquierda,  la  Acción  Popular  (AP),  que  proponía  inspirarse 
para  su  actuación  en  el  Evangelio,  presentándose  al  mismo  tiempo  como 
socialista  y revolucionario. 

La  AP,  después  del  golpe  de  1964,  cortó  los  nexos  con  la  Iglesia, 
se  declaró  un  partido  marxista-leninista,  y acabó  fundiéndose  con  el 
Partido  Comunista  de  Brasil.  Esta  controversia  fue  también  responsable, 
en  parte,  de  la  crisis  y posterior  extinción  de  la  JUC,  en  1967  (48). 

Es  interesante  notar  cómo  en  la  segunda  mitad  de  los  años  sesenta 
y en  la  década  de  los  setenta,  respecto  al  tema  de  la  violencia,  la 
preocupación  de  la  Iglesia  se  va  a desplazar  hacia  dos  horizontes  nuevos: 
el  de  la  violencia  estructural  y el  de  la  violencia  institucional.  La  primera, 
como  fruto  de  las  estructuras  económico-sociales  injustas  que,  de  manera 
constante,  oprimen  a los  pequeños  mediante  la  miseria,  el  desempleo, 
el  hambre,  matando  silenciosamente  a través  de  la  desnutrición,  de  las 
enfermedades  endémicas,  de  las  altas  tasas  de  mortalidad  infantil;  la 
segunda,  practicada  por  los  estados  de  Seguridad  Nacional,  a través  de 
prisiones  arbitrarias,  torturas,  asesinatos,  negando  todos  los  derechos  de 
la  persona  humana,  y suspendiendo  las  garandas  jurídicas  al  ejercitar  la 
represión  política  y social. 

Urgida  por  la  radicalización  creciente  de  la  sociedad  al  llegar  la 
inestabilidad  política,  y por  la  recesión  con  inflación  de  los  primeros 
años  de  la  década  de  los  sesenta,  parte  importante  del  laicado,  en  par- 
ticular el  de  la  Acción  Católica,  secundado  por  sectores  de  la  jerarquía 
representados  en  la  CNBB,  se  enrumbó  por  un  camino  que  parecía 
radical,  en  el  plano  interno  a los  ojos  de  los  conservadores,  y en  el 
plano  externo  para  el  gobierno  de  Estados  Unidos. 

La  temática  que  domina  los  pronunciamientos  oficiales  de  la  Iglesia 
en  los  meses  que  preceden  al  golpe  militar  de  1964,  es  la  de  las  reformas 
de  base,  propuestas  por  el  gobierno  Goulart  y apoyadas  por  la  CNBB, 
que  encontraba,  en  este  particular,  un  episcopado  cada  vez  más  dividido, 
lo  que  reflejaba  las  divisiones  de  la  sociedad  y de  los  partidos  políticos. 


47.  Comissao  Episcopal  da  A^ao  Católica  Brasileña  e do  Apostolado  dos  Leigos,  “Diretrizes 
para  a JUC  Nacional”,  en:  REB,  vol.  21  fase.  4 (Dezembro  1961),  pág.  947. 

48.  “A?So  Popular-Documento  Base”,  en:  Luis  Gonzaga  de  Souza  Lima,  op.  cií.,  págs.  118- 
144;  “A  JUC  e a A9áo  Popular”,  en:  Luiz  Alberto  Gomes  de  Souza,  A JUC:  os  estudantes 
católicos  e a política.  Petrópolis,  Vozes,  1984,  págs.  197-202. 
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Las  reformas  de  base  comenzaban  por  la  reforma  agraria,  para  continuar 
con  las  reforma  administrativa,  educacional,  política  y laboral. 

Poco  después  de  la  publicación  de  la  encíclica  Pacem  in  Terris,  la 
Comisión  Central  de  la  CNBB  hizo  su  pronunciamiento  más  incisivo 
en  favor  de  las  reformas  de  base: 

Nadie  puede  pensar  que  el  orden  en  que  vivimos  sea  aquél  anunciado  por 
la  encíclica  como  fundamento  inalienable  de  la  paz.  Nuestro  orden  está 
aún  viciado  por  la  pesada  carga  de  una  tradición  capitalista,  que  dominó 
el  Occidente  en  los  siglos  pasados. 

...Nadie  puede  suponer  que  tal  orden  de  cosas  sea  un  orden  cristiano. 

Para  venir  a ser  tal,  se  exigen  profundas  y serias  transformaciones,  cuya 
concreción  no  puede  ser  aplazada  más  bajo  pena  de  preparar  para  el 
Brasil  días  de  calamidad,  que  tal  vez  nos  reserven  la  sorpresa  de 
subversiones  imprevisibles  de  los  valores  democráticos  y cristianos  que 
tan  penosamente  venimos  construyendo  y preservando. 

...Estamos  delante  de  la  necesidad  de  una  transformación  decisiva  y 
urgente,  esto  es,  del  paso  a otra  estructura  social  en  la  que  la  persona 
recupere  toda  su  dimensión  humana  en  el  uso  de  la  libertad  y de  los 
“recursos  correspondientes  a un  digno  patrón  de  vida”  {Pacem  in  Te- 
rris) (49). 

Estos  temas  van  a ser  sustituidos,  en  la  década  de  los  setenta,  por 
la  lucha  en  favor  de  los  derechos  humanos,  por  la  atención  dispensada 
a los  injustamente  encarcelados,  a los  torturados,  a los  refugiados,  a los 
exiliados  y a sus  familias;  por  la  denuncia  del  modelo  económico,  por 
el  empeño  en  favor  de  la  redemocratización  del  país;  por  el  apoyo  a las 
reivindicaciones  de  acceso  a la  tierra  por  parte  de  los  que  viven  en  ella 
y la  trabajan,  por  los  derechos  de  los  obreros,  por  la  sobrevivencia  de 
los  pueblos  indígenas. 


5.  Conclusiones 

Si  reinsertamos  los  últimos  años  de  la  década  de  los  cincuenta  en 
una  perspectiva  más  amplia,  sea  de  aquéllo  que  la  precedió,  sea  de  lo 
que  la  sucedió,  estos  años  se  nos  manifiestan  como  tiempo  de  gestación 
de  algunas  orientaciones  fundamentales. 

En  el  campo  de  la  militancia  político-social,  la  Iglesia  movilizó  sus 
fuerzas  en  los  años  veinte  y treinta  para  defender  lo  que  consideraba 
sus  derechos  frente  al  Estado  laicista.  Una  vez  obtenida,  en  1934,  una 
revisión  del  estatuto  constitucional  de  la  Iglesia  en  la  sociedad  y frente 
al  Estado,  ella  recogió  nuevamente  a sus  militantes  y organizaciones. 
Esta  decisión  de  defender  fundamentalmente  los  “derechos  de  la  Iglesia”, 


49.  “Mensagem  da  Comisslo  Central  da  CNBB”  (30.  IV.  1963),  en:  As  Encíclicas  Sociais 
de  JoáoXXlll-Comentários  Atualizados  coma  Pacem  in  Terris.  Riode  Janeiro,  José  Olimpio 
Editora,  1963,  vol.  2,  págs.  634-635. 
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la  dejó  desarmada  frente  a la  dictadura  de  Vargas  (1937-45),  que  evitó 
tocar  estos  “derechos”:  enseñanza  religiosa  en  las  escuelas  públicas, 
legislación  de  la  Iglesia  aplicada  a la  familia,  asistencia  religiosa  a las 
Fuerzas  Armadas,  aunque  exonerándolos  de  cualquier  garantía 
constitucional.  El  cardenal  Sebastiáo  Leme,  bajo  tantos  títulos  el  hombre 
clave  para  la  comprensión  de  algunos  de  los  rumbos  capitales  de  la 
Iglesia  de  Brasil,  decía  que  “la  Iglesia  acepta  cualquier  régimen  político 
y con  él  convive,  siempre  que  respete  sus  derechos”.  Opinión  similar 
expresaba  Monseñor  Aquino  Correa,  obispo  de  Cuiabá  y gobernador 
del  Estado  del  Mato  Grosso,  en  un  discurso  delante  del  jefe  de  la 
nación,  en  el  tercer  aniversario  del  golpe  de  Estado  de  1937: 

La  tribuna  sacra  no  discute  formas  de  gobierno  ni  régimenes  políticos, 
sino  a la  luz  de  la  fe  y de  los  dictados  de  la  moral  católica.  Respetadas 
estas  normas  supremas,  todas  las  formas  de  gobierno  son  buenas...  (50). 

En  el  límite,  esta  posición  podía  llevar  a una  posición  oportunista 
y prácticamente  a-ética  del  proceso  político.  Ella  no  dejaba,  por  otra 
parte,  de  reflejar  el  clima  vigente  en  el  centro  de  la  Iglesia,  fruto  del 
Tratado  Lateranense  con  el  régimen  fascista,  y del  concordato  entre  la 
Santa  Sede  y el  Estado  nacional-socialista  en  Alemania,  sólo  denunciados 
más  tarde  (51),  cuando  Hitler  y Mussolini  tocaron  a la  Acción  Católica 
y a las  escuelas  católicas.  A esta  altura,  mientras  tanto.  Pío  XI  ya  había 
sacrificado  la  acción  política  de  los  católicos  del  Partito  Popolare,  en 
Italia,  y del  Zentrum,  en  Alemania. 

La  década  de  los  cincuenta,  por  el  contrario,  gestó  en  la  Iglesia  de 
Brasil  una  aguda  conciencia  de  la  dimensión  ético-política  del  Evangelio, 
pensada  no  de  manera  abstracta,  sino  aplicada  en  lo  concreto  de  los 
conflictos  sociales  y políticos,  y orientada  al  compromiso  en  la  búsqueda 
de  salidas  y soluciones.  Para  este  cambio  concurrieron  diversos  factores. 
En  primer  lugar,  la  transformación  en  el  seno  de  la  ACB,  que  pasó  del 
modelo  italiano  de  la  Acción  Católica  general,  de  cuño  más  parroquial, 
al  modelo  belga-francés  de  la  Acción  Católica  especializada,  según  los 
distintos  ambientes  y clases  sociales.  Más  decisivo  fue  el  asumir  el 
método  de  la  revisión  de  vida  de  la  JOC  de  Cardijn,  según  el  “ver, 
juzgar  y actuar”,  en  una  feliz  combinación  de  esfuerzo  de  conocimiento 
de  la  realidad,  juzgamiento  ético  e intervención  militante. 

Otro  factor  decisivo  fue  la  estrecha  colaboración  que  se  estableció 
entre  laicado  y jerarquía,  concretizado,  de  manera  llena  de  simbolismo, 
en  el  hecho  de  que  la  recién  fundada  CNBB  se  haya  instalado  y fun- 
cionado por  muchos  años  en  Rio  de  Janeiro,  en  los  locales  de  la  ACB; 
que  su  estructura,  método  de  trabajo  y colaboradores  fuesen  igualmente 


50.  Aquino  Correia,  “Discurso  no  Rio  de  Janeiro,  por  ocasiao  do  terceiro  aniversário  do 
Estado  Novo”,  en:  UNITAS  11-12  (Nov./dez.  1940),  pág.  363. 

51.  Non  abbiamo  bisogno  y MU  brennender  Sorge,  de  1937. 
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salidos  de  la  Acción  Católica,  y que  su  inspirador,  y por  doce  años 
(1952-64)  secretario  general,  fuese  en  la  época  el  asistente  nacional  de 
la  Acción  Católica.  Esta  fue,  sin  duda,  una  herencia  de  la  conversión, 
inmediatamente  después  de  la  guerra  de  1918,  de  Jackson  de  Figueiredo, 
que  arrastró  para  la  Iglesia  y a la  militancia  católica  un  grupo  importante 
de  intelectuales,  y de  la  confianza  mutua,  estrecha  colaboración  y 
recíproco  enriquecimiento  entre  figuras  del  clero  — como  Monseñor 
Leme  y el  padre  Leonel  Franca — , de  un  lado,  y figuras  del  laicado,  del 
otro.  Entre  estos  cabe  mencionar  a Alceu  Amoroso  de  Lima,  primer 
presidente  de  la  ACB,  a Heráclito  Sobral  Pinto,  y a organizaciones 
laicas  independientes  como  el  Centro  Dom  Vital,  la  revista  Ordem,  y el 
Instituto  Católico  de  Estudos  Superiores. 

Esta  colaboración  laicado-jerarquía,  con  formas  menos  verticales, 
sufrió  mucho  inmediatamente  después  del  Concilio  Vaticano  II,  debido 
a la  crisis  de  la  Acción  Católica  (1967-68),  aunque  sin  quebrarse  del 
todo.  Si  en  este  momento  la  Iglesia  perdió  los  cuadros  de  la  JUC  y de 
la  pequeña  burguesía  que  se  radicalizó,  conquistó  por  otro  lado  una 
connotación  popular.  Esta  estaba  ausente  en  los  años  veinte  y treinta, 
surgiendo  tímidamente  con  la  JOC  en  la  década  de  los  cincuenta,  para 
volverse  importante,  después  de  los  años  setenta,  con  las  comunidades 
eclesiales  de  base.  Esta  colaboración  laicado-jerarquía  de  más  de  setenta 
años,  permitió  quebrar,  en  parte,  el  carácter  marcadamente  episcopal  de 
la  Iglesia  de  Brasil,  y dar  a los  obispos  y a la  CNBB  una  vinculación 
muy  fuerte  a la  realidad  y a la  coyuntura  del  país.  Esto  concedió  a 
documentos  como  el  de  la  Igreja  e a Terra  (1980),  un  lenguaje  distante 
de  la  jerga  eclesiástica  y próximo  a la  experiencia  de  vida  y a la  práctica 
de  lucha  de  los  campesinos  y los  trabajadores  sin  tierra. 

En  el  campo  político,  los  años  cincuenta  marcaron  el  auge  de  la 
colaboración  entre  la  Iglesia  y el  Estado,  con  el  proyecto  desarrollista 
de  Juscelino  Kubitschek  (1955-60),  y el  empeño  de  la  Iglesia  de  em- 
prender directamente  iniciativas  más  amplias,  como  fue  la  educación  de 
base  por  la  radio.  Por  otra  parte,  la  Iglesia  no  estaba  amarrada  a un 
determinado  partido  político.  El  Partido  Demócrata  Cristiano  en  Brasil, 
inversamente  de  lo  que  ocurrió  en  Chile  y Venezuela,  para  no  mencionar 
la  situación  italiana,  nunca  recibió  el  apoyo  explícito  de  la  jerarquía  de 
la  Iglesia,  ni  fue  considerado  su  partido.  Esta  herencia  de  Monseñor 
Leme,  que  siempre  rechazó  la  creación  de  un  partido  católico,  ansiado 
por  sus  más  estrechos  colaboradores  laicos,  dejó  a la  Iglesia  de  Brasil 
en  una  libertad  sin  par  para  intervenir,  con  autoridad,  en  el  campo 
ético-político.  Esa  misma  libertad  evitó  también  que  en  la  década  de  los 
treinta  el  partido  integrista  se  presentase  como  el  partido  de  la  Iglesia, 
y que  se  repitiese  en  Brasil  el  fenómeno  del  salazarismo  portugués,  del 
franquismo  español,  al  igual  que  el  de  la  democracia  cristiana  en  el 
decenio  de  los  cincuenta.  Evitó  asimismo  que,  por  la  izquierda,  la  Acción 
Popular,  salida  en  1961  directamente  de  los  cuadros  de  la  JUC,  y el 
Partido  de  los  Trabajadores  (PT),  a finales  de  la  década  de  los  setenta. 
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pudiesen  ser  etiquetados  como  partidos  de  la  Iglesia,  pese  a las  simpatías 
que  puedan  haber  existido,  o existan,  entre  esos  partidos  y la  Iglesia  en 
sus  bases,  e incluso  en  su  jerarquía. 

Otra  libertad  preciosa  en  la  trayectoria  de  la  Iglesia  de  Brasil,  fue 
la  de  nunca  haber  estado  sometida  a un  régimen  de  concordato,  que  la 
hubiese  obligado  a moverse  en  el  espacio  estrecho  de  un  acuerdo  político- 
diplomático,  celebrado  finalmente  entre  dos  estados,  y del  cual  la  Iglesia 
local  resulta  objeto  y no  sujeto.  La  piedra  angular  de  las  relaciones 
entre  la  Iglesia  y el  Estado  en  Brasil,  sigue  siendo  el  decreto  107  A del 
7 de  enero  de  1890,  que  entró  en  vigencia  tres  semanas  después  de  la 
proclamación  de  la  República  (15.  XI.  1889).  El  decreto  extinguió  el 
Patronato  real  e instauró  la  separación  entre  el  Iglesia  y el  Estado.  Fue 
redactado,  paradójicamente,  a cuatro  manos  por  el  ministro  republicano 
liberal  Rui  Barbosa,  y el  nuevo  primado  de  la  Iglesia  de  Brasil,  Monseñor 
Macedo  Costa,  su  antiguo  profesor  en  el  colegio  de  Bahía.  Si,  por  un 
lado,  el  decreto  contiene  la  separación  entre  la  Iglesia  y el  Estado  y 
todo  el  ideario  liberal  de  la  época,  por  otro  lado,  prohibió  al  Estado 
intervenir  en  cualquier  asunto  de  la  vida  de  la  Iglesia,  dejando  a ésta  en 
entera  libertad.  Monseñor  Leme  se  resistió  a los  deseos  de  la  Santa 
Sede  de  celebrar  un  concordato  con  el  régimen  de  Vargas  en  la  década 
de  los  treinta.  Prefirió  que  la  Iglesia  conquistase  en  las  elecciones  de 
1933  y en  la  Constituyente  de  1934,  la  definición  de  su  estatuto  sellado 
internamente  en  el  país,  en  un  pacto  constitucional.  Esto  dio  a la  Iglesia, 
frente  a la  dictadura  militar  de  1964-80,  una  gran  libertad  para  tomar 
sus  decisiones  y vivir  un  prolongado  ayuno  de  una  convivencia  de- 
masiado estrecha  con  el  poder  del  Estado,  y con  las  clases  que  lo 
dominan.  Esto  no  habría  sido  posible  sin  la  experiencia  del  decenio  de 
los  cincuenta,  que  inauguró  una  nueva  alianza  entre  sectores  de  la  Iglesia 
jerárquica  y emergentes  sectores  y organizaciones  populares  en  el  campo 
y en  la  ciudad.  Esto  valió  a los  sectores  de  la  Iglesia  comprometidos 
con  los  sectores  populares  la  represión  de  los  gobiernos  militares,  junto 
a una  inédita  experiencia  histórica  de  apoyos  y lazos  recíprocos  con 
obreros,  intelectuales,  campesinos,  en  el  proceso  de  resistencia  a la 
dictadura  militar  y de  redemocratización  de  la  sociedad  brasileña. 

La  herencia  más  preciosa  de  estos  años  habrá  sido,  quizás,  el  haberse 
convertido,  en  muchos  cuadrantes,  en  una  “Iglesia  de  los  pobres”  y en 
una  Iglesia  preocupada  por  el  destino  de  los  más  pobres  y,  finalmente 
de  todos,  siguiendo  aquella  bella  y profunda  intuición/aspiración  de 
Juan  XXIII  (52). 

Traducción:  Guillermo  Meléndez 


52.  “Ora  piü  che  mai,  ceno  piü  che  nei  secoli  passati,  siamo  intesi  a serviré  l’uomo  in  quanto 
tale  e non  solo  i cattolici;  a difendere  anzitutto  e dovunque  i diritti  delta  persona  umana  e no 
solamente  della  chiesa  cattolica”.  Anotación  de  Juan  XXIII  a diez  días  de  su  muerte,  el  24 
de  mayo  de  1 963 , en:  Angelina  y Giuseppe  Alberigo,  Giovanni  XXIII.  Profezia  nella  fedellá. 
Brescia,  Ed.  Queriniana,  1978,  pág.  494. 
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Vida  cristiana  y sociedad 
en  Centroamérica 

Guillermo  Meléndez 


1.  El  marco  socio-político  previo  (1) 

La  característica  fundamental  de  la  estructuración  de  las  economías 
centroamericanas  hasta  mediados  del  presente  siglo,  fue  la  situación  de 
estancamiento  crónico,  producto  tanto  de  factores  extemos  como  internos 
que,  desde  finales  del  siglo  XIX,  actuaron  como  elementos  inhibidores 
de  una  real  superación  de  aquella  situación  de  atraso  estructural. 

En  efecto,  vinculados  tardíamente  al  mercado  internacional,  los 
países  centroamericanos  asumieron  una  rígida  posición  en  la  división 
internacional  del  trabajo:  la  de  productores  agro-exportadores,  con  el 
propósito  de  suplir  las  necesidades  de  alimentos  y materias  primas  de 
las  metrópolis  industriales,  así  como  la  de  mercados  importadores  de 
manufacturas,  fundamentalmente  de  productos  de  consumo. 

Se  configuró,  entonces,  un  sector  eje  de  las  economías  nacionales 
que  se  orientó  hacia  la  producción  y comercialización  de  productos 
exportables.  Se  trató  en  realidad  de  un  desarrollo  “hacia  afuera”,  el  cual 
estuvo  marcado  por  una  férrea  dependencia  de  los  países  centrales.  Esta 
dependencia  — y consiguiente  vulnerabilidad — de  las  economías 
centroamericanas,  se  vio  agravada  por  la  monoproducción  exportable 
— uno  o dos  productos  agrícolas  cubrían  entre  el  60  y el  90  por  ciento 
de  las  exportaciones  y,  por  tanto,  de  los  ingresos  nacionales — , pero 
también  por  las  inversiones  de  capital  extranjero  que  tendieron  a 


1 . Para  este  primer  apartado,  véase:  Pablo  Richard -Guillermo  Meléndez  (eds.), La  Iglesia  de 
los  pobres  en  América  Central.  San  José,  DEI,  1982,  págs.  23-28  ; Guillermo  Meléndez, 
Seeds  of  Promise.  The  Prophetic  Church  in  Central  America.  New  York,  Friendship  Press, 
1990,  págs.  31-36. 
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controlar  el  financiamiento,  el  transporte  y la  comercialización  de  las 
producciones  nacionales. 

Un  nuevo  e importante  factor  de  atraso  estructural  lo  supuso  el 
enclave  bananero,  un  sector  autosuficiente,  totalmente  desintegrado  de 
las  economías  nacionales,  con  poder  y autoridad  autónomos  en  sus 
territorios.  El  control  total  del  transporte  ferrocarrilero  y la  fijación  de 
tarifas  diferenciadas  en  perjuicio  de  la  producción  nacional,  el  poder  de 
autodecisión,  el  cercenamiento  territorial  y la  no  integración  del  exce- 
dente generado  dentro  de  las  economías  de  los  países,  fueron  algunos 
de  los  aspectos  por  los  que  los  enclaves  contribuyeron  decisivamente  a 
deprimir  las  economías  nacionales. 

1.1.  El  reformismo  en  perspectiva 

Al  finalizar  la  Segunda  Guerra  Mundial,  pareció  abrirse  una  nueva 
época  en  los  países  centroamericanos.  El  subdesarrollo  y los  problemas 
sociales  cobraron  especial  relevancia,  lo  que  posibilitó  la  elaboración 
de  diversos  proyectos  reformistas  en  los  que  coincidieron  distintos 
sectores  sociales. 

En  el  campo  social,  se  trató  de  la  lucha  por  la  seguridad  social,  el 
derecho  de  sindicalización  y la  adopción  de  códigos  de  trabajo.  En  el 
ámbito  económico,  las  reivindicaciones  incluyeron  un  cierto  control 
estatal  de  la  banca  y del  crédito,  planes  de  reforma  agraria,  lo  mismo 
que  una  política  de  diversificación  económica.  En  lo  político,  se  clamó 
por  el  respeto  al  régimen  constitucional  y al  sufragio,  por  la  vigencia 
de  la  democracia  representativa  y por  ciertas  reivindicaciones  nacio- 
nalistas, como,  por  ejemplo,  el  control  fiscal  de  las  poderosas  compañías 
bananeras. 

El  relativo  éxito  o fracaso  de  estos  proyectos  reformistas,  dependió 
básicamente  de  tres  factores.  En  primer  lugar,  de  la  capacidad  de 
reacción  de  las  clases  dominantes,  las  cuales,  en  el  propicio  ambiente 
de  la  Guerra  Fría,  acudieron  a la  ideología  anticomunista  para  desa- 
creditar incluso  las  reformas  más  timoratas.  En  segundo  lugar,  del  peso 
relativo  de  las  capas  medias,  de  sus  posibilidades  de  expresión  política 
y de  su  capacidad  de  captar  un  apoyo  social  más  amplio.  En  tercer 
lugar,  de  la  política  estadounidense  hacia  el  área,  cuyo  objetivo  pri- 
mordial sería  la  defensa  de  sus  intereses  estratégicos. 

Luego  de  un  período  de  luchas  y conflictos,  los  grupos  dominantes 
terminaron  por  aceptar  algunos  cambios,  más  como  una  simple  adopción 
formal  que  como  verdaderas  modificaciones  en  las  relaciones  de  do- 
minación. No  obstante,  la  sola  existencia  formal  de  ciertas  leyes  e 
instituciones  abrió  un  mínimo  espacio  para  las  reivindicaciones  sociales 
y políticas.  Este  espacio  contribuyó  positivamente  a la  toma  de  una 
mayor  conciencia  colectiva  e,  irremediablemente,  conduciría  a formas 
más  avanzadas  de  organización  y de  lucha  social  en  las  siguientes 
décadas. 
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1.2.  El  auge  agroexportador  de  posguerra 

Hacia  1950,  se  consolidó  en  todos  los  países  del  área  una  robusta 
economía  agropecuaria  de  exportación.  Además  del  café  y el  banano, 
que  recibieron  particular  atención  y mejoras  técnicas,  la  ganadería 
conoció  un  primer  desarrollo  importante,  lo  mismo  que  productos  como 
el  algodón  — que  ya  para  1955,  en  Nicaragua,  desplazó  al  café  como 
principal  producto  de  exportación — , el  azúcar,  el  arroz  y el  cacao. 

Las  grandes  compañías  bananeras  abandonaron  paulatinamente  sus 
plantaciones  en  Guatemala,  y redujeron  sus  cultivos  en  Honduras  y 
Costa  Rica,  países  estos  últimos  donde  poseían  el  20%  de  la  tierra 
cultivable.  Pero,  progresivamente,  extendieron  sus  actividades  a otros 
cultivos  — el  cacao,  el  abacá  y la  palma  africana  (en  Costa  Rica  y 
Guatemala),  el  algodón  o la  caña  de  azúcar  (Guatemala) — , o se 
convirtieron  en  intermediarios  comerciales  de  los  pequeños  productores 
bananeros  locales. 

Esta  pujante  diversificación  agrícola  produjo  un  nuevo  avance 
colonizador  en  toda  Centroamérica,  que  desplazó  los  cultivos  de  granos 
básicos  hacia  las  zonas  más  desfavorables,  y deforestó  extensas  áreas 
de  bosque  tropical.  Además,  acentuó  el  proceso  de  concentración  de  la 
tierra  y de  los  medios  de  producción  agrícolas,  lo  que  estimuló  el 
crecimiento  del  proletariado  agrícola  y de  los  subocupados  crónicos. 
Asimismo,  consolidó  las  relaciones  de  producción  capitalista  en  el 
agro  en  forma  definitiva,  a la  vez  que  supuso  una  relativa  expansión 
de  los  mercados  internos.  Esta  expansión  quiso  ser  aprovechada  por  la 
Comisión  Económica  para  América  Latina  (CEPAL)  para  promover  un 
proceso  de  industrialización  por  sustitución  de  importaciones. 

Y es  que  paralelamente  a este  auge  agroexportador,  había 
comenzado  a manifestarse  una  cierta  política  integracionista  regional 
por  medio  de  varios  proyectos  bilaterales.  Estas  primeras  tentativas 
fueron  claves  para  la  elaboración  de  planteamientos  más  acabados  acerca 
de  la  necesidad  de  incrementar  las  relaciones  y vinculaciones  económicas 
entre  los  países  del  área.  La  CEPAL,  en  particular,  diseñó  hacia  mediados 
de  la  década  de  los  cincuenta  un  Proyecto  de  Integración  Económica 
y de  Desarrollo  Industrial.  El  proyecto  cepalino  sugería  la  instalación 
de  pocas  industrias,  de  acuerdo  a un  plan  regional  que  tomara  en  cuenta 
los  intereses  y necesidades  de  cada  país.  Por  otra  parte,  si  bien  atribuía 
un  papel  importante  al  capital  extranjero,  estipulaba  que  debían  ser  los 
inversionistas  centroamericanos  quienes  tuvieran  el  control  económico 
del  proceso. 

Sin  embargo,  a principios  de  los  años  sesenta  la  Administración 
Kennedy  lanzó  el  Plan  de  la  Alianza  para  el  Progreso  (ALPRO),  como 
parte  de  la  estrategia  contrarrevolucionaria  con  la  que  el  gobierno  de 
Estados  Unidos  buscó  responder  al  surgimiento  de  un  proyecto  socialista 
en  Cuba.  Entre  otras  cosas,  ALPRO  implicó  para  la  región  la  puesta  en 
práctica  de  un  proceso  de  “industrialización" , en  el  marco  del  Mercado 
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Común  Centroamericano  (MCC),  sólo  que  bajo  la  hegemonía  de  los 
capitales  y las  agencias  regionales  estadounidenses. 

2.  La  Iglesia  y las  implicaciones  de  la  Reforma  Liberal 

La  situación  impuesta  por  la  Reforma  Liberal  — en  Centroamérica, 
ésta  se  inició,  en  general,  alrededor  de  1870 — , pero  sobre  todo  su 
excesiva  prolongación  respecto  al  resto  del  continente,  gracias  a las 
férreas  dictaduras  que  se  implantaron  en  estos  países  desde  principios 
de  los  años  treinta  del  presente  siglo  (2),  representó  una  seria  dificultad 
para  el  desarrollo  institucional  de  la  Iglesia  católica  centroamericana. 

Especialmente  en  Guatemala,  y en  menor  grado  en  El  Salvador, 
donde  ella  tenía  importantes  posesiones , las  consecuencias  de  la  ruptura 
— o separación — con  el  Estado  liberal,  fueron  verdaderamente 
“ruinosas”  para  la  Iglesia.  En  otros  países,  donde  el  poderío  económico 
de  la  institución  eclesiástica  era  menor,  se  pasó  de  una  supresión  gradual 
de  sus  privilegios  a un  laicismo  moderado,  así  como  a un  régimen  de 
libertad  de  cultos  que  diera  seguridad  a los  comerciantes  e inversionistas 
protestantes  extranjeros.  De  todos  modos,  durante  ese  largo  período  se 
produjo  una  considerable  reducción  del  clero  que  abrió  una  brecha  entre 
el  número  de  sacerdotes  y la  creciente  población,  la  cual  permanece, 
hasta  hoy,  como  insalvable  en  la  mayoría  de  estos  países. 


3.  Recomposición  de  lás  relaciones  Iglesia-Estado 

Entre  los  años  cuarenta  y cincuenta,  los  estados  y las  clases 
dominantes  centroamericanos  percibieron  más  claramente  la  necesidad 
y la  conveniencia  de  apoyar  y apoyarse  en  la  Iglesia  institucional,  por 
lo  que  propiciaron  más  abiertamente  una  re-estructuración  de  las 
relaciones  Iglesia-Estado.  A partir  de  entonces,  la  institución  eclesiástica 
pudo  disponer  más  libremente  no  sólo  del  suficiente  espacio  para  de- 
dicarse con  toda  tranquilidad  a la  labor  pastoral,  sino  que  contó  también 
con  la  ayuda  estatal  en  varios  importantes  aspectos  — exoneración  de 
impuestos,  franquicia  postal,  aportes  económicos  y materiales  para 
levantar  edificaciones,  etc — . 

De  manera  especial  se  la  apoyó  en  su  acción  contra  el  comunismo. 
Conviene  resaltar  que  en  Centroamérica,  quizá  más  significativamente 
que  en  otras  regiones  del  continente,  el  anticomunismo  — en  un  momento 
de  Guerra  Fría,  aunque  en  El  Salvador  desde  1932,  a raíz  del  levan- 


2.  En  Guatemala,  Jorge  Ubico  (193 1-1944);  en  El  Salvador,  Maximiliano  Hernández  (1931- 
1944);  en  Honduras,  Tiburcio  Carias  (1933-1948);  en  Nicaragua,  Anastasio  Somoza  García 
(1933-1956),  aunque  el  “somozato"  se  prolongó  hasta  1979. 


86 


tamiento  campesino  de  ese  año — proporcionó  a la  Iglesia  institucional 
una  muy  buena  base  de  re-lanzamiento  (3).  Efectivamente,  la  “amenaza 
protestante”  pasó  a un  segundo  plano,  y obispos,  sacerdotes  y líderes 
laicos  se  dedicaron  a predicar  y escribir  contra  el  “comunismo  ateo”, 
identificado  ahora  como  el  gran  enemigo  de  la  democracia,  de  la  libertad 
y de  la  religión. 

Este  anticomunismo  eclesiástico  originó  una  verdadera  cruzada 
anticomunista  que,  principalmente  en  aquellos  países  más  influidos  por 
el  radicalismo  liberal,  en  alguna  medida  revitalizó  al  catolicismo.  Pero, 
por  otra  parte,  ella  le  atrajo  también  la  animadversión  de  los  sectores 
progresistas  (obreros,  campesinos,  estudiantiles  e intelectuales),  pues 
facilitó  la  condena  y represión,  por  parte  de  los  regímenes  dictatoriales, 
de  toda  organización  y lucha  popular  que  atentara,  siquiera  lejanamente, 
contra  los  intereses  de  los  grupos  dominantes.  En  todo  caso,  lo  cierto 
es  que  esta  cruzada  allanó  el  camino  para  la  re-composición  de  las 
relaciones  Iglesia-Estado  (4). 


4.  La  etapa  de  la  re- “cristianización” 

La  gran  escasez  de  sacerdotes , lo  mismo  que  la  propicia  coyuntura 
creada  por  el  ya  referido  inicio  de  la  re-composición  de  las  relaciones 
con  los  estados  — a lo  que  se  sumó,  en  el  plano  internacional,  la  expulsión 
de  misioneros  de  China — , llevó  a la  institución  eclesiástica  católica  a 
promover,  a partir  de  la  década  de  los  cincuenta,  una  verdadera  ofensiva 
misionera  con  el  propósito  de  expandir  su  cobertura  hasta  las  zonas 
más  apartadas  del  istmo.  El  mismo  Papa  Pío  XII,  solicitó  a las  iglesias 
del  Primer  Mundo  que  colaboraran  con  fondos  y personal  religioso  para 
fortalecer  los  proyectos  misioneros  de  las  iglesias  centroamericanas. 

Sobre  todo  en  las  zonas  rurales,  la  vida  religiosa  de  amplios  sectores 
de  la  población  centroamericana  se  debatía  entre  la  religiosidad  popular 
y un  esplritualismo  mágico  (5).  Se  trataba  de  una  especie  de  religiosidad 
popular  en  estado  natural,  centrada  en  prácticas,  ritos  y creencias  tra- 
dicionales (rosarios,  novenas,  fiestas  patronales,  procesiones),  en  la  que 
también  tenían  un  lugar  ciertos  “poderes”  que  provenían  de  hechos  de 
la  naturaleza,  cosas  o espíritus  percibidos  como  inexplicables  y cali- 
ficados como  sobrenaturales  (los  duendes,  la  segua,  el  cadejo,  etc.).  Si 
Dios  y las  prácticas  católicas  no  surtían  efecto,  entonces  no  se  dudaba 
en  recurrir  a la  pócima  del  curandero  o a los  hechizos  del  brujo. 

Desde  luego,  la  formación  sacramental  estaba  totalmente  ausente 
en  esta  vida  religiosa.  El  liderazgo  cristiano  y el  poder  sobre  las  cosas 


3.  Véase:  Pablo  Richard-Guillermo  Meléndez  (eds.),  op.  cit.,  passim. 

4.  Idem. 

5.  Véase:  Gustavo  Blanco-Jaixne  Valverde,  Honduras:  Iglesia  y cambio  social.  San  José, 
DEI-CSUCA,  1987,  págs.  40-41. 
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de  Dios,  descansaban  en  unos  pocos  miembros  de  la  comunidad:  la 
rezadora,  el  mayordomo  o el  “dueño”  del  santo. 

Por  otra  parte,  generalmente  esta  experiencia  religiosa  inducía  al 
conformismo,  al  pietismo  y a la  fatalidad  religiosa  frente  a la  realidad, 
por  lo  que  la  pasividad  social  era  uno  de  sus  principales  efectos. 

En  1956,  en  conformidad  con  los  lincamientos  pastorales  emanados 
del  recién  creado  Consejo  Episcopal  Latinoamericano  (CELAM),  se 
realizó  la  Primera  Asamblea  del  Episcopado  Ceniroamericano.  No  es 
de  extrañar  que  en  ella  los  obispos  acordaran  impulsar  una  cruzada  de 
fe,  animada  por  la  orientación  pastoral  de  la  “Acción  Católica”  (6),  y 
vinculada  al  dinamismo  misionero.  Y es  que  después  de  casi  un  siglo 
de  “persecuciones”  liberales  en  la  región,  por  primera  vez  la  institución 
eclesiástica  percibía  la  posibilidad  de  recuperar  el  “poder  perdido”,  de 
ahí  que  tratara  de  asumir  aquella  postura  “ militante ” que  desde  años 
atrás  se  había  desarrollado  en  otras  zonas  del  continente. 

Así  pues,  las  jerarquías  de  los  países  del  área  se  plantearon  la 
necesidad  de  transformar  aquella  religiosidad  popular  en  una  militancia 
católica,  enriquecida  por  una  mayor  educación  doctrinal,  al  igual  que 
con  una  práctica  ritual  y sacramental  más  permanente,  consecuente  y 
cercana  a la  concepción  que  los  obispos  tenían  de  la  vida  cristiana. 

Consecuentemente,  el  principal  objetivo  de  aquella  cruzada  de  fe 
fue  el  de  atraer  a las  ovejas  descarriadas,  reagrupar  a la  grey,  elevar 
la  calidad  de  su  formación  y vivencia  religiosas,  así  como  constituir, 
ahí  donde  fuera  necesario,  un  liderazgo  laico  dispuesto  a extender  su 
compromiso  religioso.  Se  esperaba  de  este  modo  garantizar  el  incremento 
de  la  influencia  eclesiástica  sobre  las  masas  campesinas  y urbanas,  una 
mayor  magnificencia  del  culto  y la  participación  masiva  en  los  actos 
religiosos  católicos,  elementos  que,  según  se  esperaba,  aportarían 
indudablemente  a la  proyección  de  una  imagen  de  poder  y de  fuerza, 
tan  grata  a una  institución  ávida  de  prestigio  y de  reconocimiento. 

Desde  luego,  esta  tarea  de  agrupamiento  y educación  de  la  pobla- 
ción católica  centroamericana  suponía  la  existencia  de  una  organización 
institucional  sólida,  tanto  a nivel  nacional  como  regional,  lo  que  a su 
vez  implicaba  contar  con  el  necesario  personal  religioso.  De  ahí  que 
se  intensificaran  los  esfuerzos  jerárquicos  — los  cuales,  en  algunos  casos, 
venían  desde  el  decenio  anterior — en  el  sentido  de  incrementar  la 
cantidad  de  los  agentes  de  pastoral  ordenados. 

Los  esfuerzos  rindieron  sus  finitos.  En  efecto,  desde  mediados  de 
la  década  de  los  cincuenta,  aproximadamente,  en  los  diversos  países 
del  área  aumentó  de  manera  considerable  el  número  de  sacerdotes 
extranjeros  y,  sobre  todo,  la  presencia  de  órdenes  y congregaciones 


6.  Sobre  la  Acción  Católica,  véase  nuestro  artículo:  “Iglesia  católica  y conflicto  social  en 
América  Central”,  en:  Cristianismo  y Sociedad  (México)  89  (1986),  págs.  27-28. 
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religiosas,  tanto  masculinas  como  femeninas.  Esto  incidió  en  la  creación 
de  numerosas  parroquias,  diócesis  y vicariatos  apostólicos  (7). 

Ahora  bien,  algunas  de  estas  órdenes  y congregaciones  — habiendo 
sido  expulsadas  por  los  regímenes  liberales  anti-clericales — retomaron 
después  de  muchos  años  de  ausencia;  otras,  vinieron  por  primera  vez. 
Por  lo  tanto,  la  mayoría  de  estos  agentes  de  pastoral  extranjeros  llegaron 
a estos  países  desconociendo  su  historia  reciente,  la  idiosincracia  y la 
religiosidad  popular.  Vinieron  también  con  una  mentalidad  colonialista. 
En  consecuencia,  por  lo  menos  en  un  primer  momento,  muchos  de  ellos 
trataron  de  trasplantar  su  vivencia  religiosa,  sus  modos  de  vida  y sus 
esquemas  pastorales,  a la  manera  de  sus  metrópolis  de  origen.  No  es 
de  extrañar,  entonces,  que  a menudo  tuvieran  que  enfrentar  la  incon- 
formidad popular. 

Por  otra  parte,  la  mayoría  de  estos  sacerdotes,  religiosos  y religiosas 
— muchos  de  ellos  provenientes  de  la  España  franquista — veían  en  el 
comunismo  ateo  el  principal  enemigo  del  catolicismo,  y en  la 
“cristianización”  del  pueblo  pagano,  la  mejor  manera  de  erradicarlo  de 
aquella  Centroamérica  convulsa  (8).  Pero,  en  todo  caso,  lo  cierto  es 
que  un  significativo  contingente  de  estos  sacerdotes,  religiosas  y reli- 
giosos extranjeros,  animados  de  un  espíritu  misionero  que  integraba  el 
anuncio  del  Evangelio  con  la  lucha  contra  el  paganismo,  el  comunismo 
y el  subdesarrollo,  se  instalaron  en  zonas  alejadas  y marginadas,  donde 
iniciaron  una  intensa  convivencia  con  el  pueblo  pobre,  explotado  y 
oprimido.  Esta  convivencia  sería  de  gran  importancia  para  el  posterior 
proceso  de  renovación  que  vivió  la  Iglesia  Católica  en  Centroamérica. 

Inspirándose  en  una  experiencia  que  se  inició  hacia  1957  en  la 
diócesis  hondureña  de  Choluteca,  las  jerarquías  de  la  región  impulsaron 
fuertemente  las  misiones  parroquiales,  especie  de  “cruzadas  católicas” 
centradas  en  un  mensaje  motivador  sobre  la  Iglesia  institucional  y los 
principales  dogmas  de  fe.  De  este  modo,  desde  1959,  aproximadamente, 
una  legión  de  misioneros  españoles  recorrió  los  países  del  área  predi- 
cando, confesando,  oficiando  y organizando  procesiones.  Algunos  con- 
sideran que  los  resultados  de  aquella  Santa  Misión  fueron  ciertamente 
más  aparatosos  que  permanentes,  toda  vez  que  la  metodología  de 
aquellos  doctorales  y autoritarios  religiosos  no  produjo  cambios  signi- 
ficativos en  la  mentalidad  ni  en  la  vida  concreta  del  grueso  de  los  ca- 
tólicos centroamericanos.  No  obstante,  es  indudable  que  la  iniciativa 


7.  Los  vicariatos  apostólicos  se  establecen  normalmente  en  regiones  extensas  y marginales. 

8.  Estaban  aún  muy  presentes,  entre  otros  hechos,  la  gesta  libertaria  encabezada  por  Augusto 
César  Sandino,  en  Nicaragua;  la  revuelta  campesina  de  1932,  en  El  Salvador,  las  grandes 
huelgas  bananeras  de  1934,  en  Costa  Rica  y Honduras;  el  “escándalo”  que  supuso  en  toda  el 
área  la  llamada  alianza  inverosímil  (gobierno  populista  social  cristiano-sector  de  la  Iglesia 
Católica  liderado  por  el  arzobispo  Víctor  Sanabria-Partido  Comunista),  que  se  dio  en  Costa 
Rica  durante  la  década  de  los  cuarenta;  lo  mismo  que  la  década  revolucionaria  (1944-54)  que 
se  vivió  en  Guatemala. 
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contribuyó  al  fortalecimiento  del  influjo  y presencia  de  la  institución 
eclesiástica. 

Ahora  bien,  a partir  de  los  datos  y estadísticas  conocidos,  Mario 
Monteforte  arriba  a algunas  interesantes  conclusiones  (9).  El  establece 
que  a principios  del  decenio  de  los  sesenta,  especialmente  en  el  caso  de 
los  sacerdotes  diocesanos,  el  clero  centroamericano  era  más  viejo  que 
joven.  La  tercera  parte  de  los  diocesanos  y el  93%  por  ciento  de  los 
religiosos  eran  extranjeros,  con  un  notable  predominio  de  españoles 
— el  grueso  de  ellos,  simpatizantes  del  franquismo — . La  preeminencia 
de  jesuítas,  salesianos  y otros  religiosos  dedicados  principalmente  a 
tareas  educativas,  sumada  a la  debilidad  numérica  de  las  órdenes  y 
congregaciones  religiosas  dedicadas  a la  labor  misionera  en  el  ámbito 
rural,  evidencian  una  concentración  del  trabajo  pastoral  en  las  ciudades, 
particularmente  en  las  capitales  — y,  por  lo  tanto,  en  las  tierras  altas  y 
el  litoral  pacífico  centroamericanos,  en  detrimento  de  la  extensa  región 
atlántica — . Salvo  Honduras  y Nicaragua,  el  crecimiento  del  número  de 
parroquias,  de  sacerdotes,  de  religiosas')'  de  religiosos,  sobre  todo  desde 
1953,  fue  mayor  que  el  de  la  población.  Sin  embargo,  pese  a este 
sensible  incremento,  la  correlación  entre  el  número  de  parroquias  y 
agentes  de  pastoral,  por  una  parte,  y la  superficie  y el  número  de  habi- 
tantes que  teóricamente  les  correspondía  atender,  por  la  otra,  mostraban 
que  la  penetración  real  de  la  Iglesia  Católica  en  el  área  era  aún  muy 
baja. 

A principios  de  los  sesenta,  la  cofradía  seguía  siendo  la  orga- 
nización religiosa  popular  más  numerosa  y difundida  en  Guatemala 
— aunque  también  se  la  encontraba  en  otros  países — , donde  constituía 
un  importante  elemento  de  cohesión  grupal  indígena  (10).  Por  esos  años, 
primordialmente  en  las  zonas  rurales,  la  institución  eclesiástica  dedicó 
grandes  esfuerzos  a la  creación  de  asociaciones  devocionales  piadosas 
(Caballeros  Adoradores  del  Santísimo  Sacramento,  Caballeros  de  Cristo 
Rey,  Apostolado  de  la  Oración,  Legión  de  María).  Una  de  sus  principales 
finalidades  fue  la  de  devolver  o revitalizar  la  confianza  del  pueblo 
creyente  en  la  institución  y en  los  agentes  de  pastoral.  Esto  permitió 
que  rezadores,  miembros  de  las  cofradías,  líderes  espirituales  de  la 
religiosidad  mágica,  etc.,  comenzaran  a recibir  alguna  formación  ca- 
tequética  y a entrar  — muy  tímidamente  todavía — en  contacto  con  la 
Biblia. 

En  la  tarea  de  elevar  el  nivel  de  educación  religiosa  de  estos 
futuros  agentes  laicos  de  pastoral,  la  Iglesia  institucional  topó  con  un 
problema  objetivo:  el  extendido  analfabetismo.  Surgieron  entonces  los 
primeros  programas  de  alfabetización,  especialmente  radiales,  visuali- 


9.  Véase:  Mario  Monteforte,  Centro  América:  subdesarrollo  y dependencia.  México,  D.  F., 
Instituto  de  Investigaciones  Sociales  de  la  UNAM,  1972,  vol.  2,  págs.  235-236. 

1 0.  Sobre  la  cofradía,  véase  el  excelente  estudio  de  Flavio  Rojas  Lima,  La  cofradía.  Reducto 
cultural  indígena.  Guatemala,  Seminario  de  Integración  Social,  1988. 
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zados  en  aquel  momento  como  el  mejor  camino  para  el  progreso  in- 
dividual y el  conocimiento  de  las  “cosas  de  Dios”.  Este  fue  el  antecedente 
inmediato  de  las  escuelas  radiofónicas  que,  hacia  mediados  de  los 
sesenta,  alcanzarían  un  gran  desarrollo  y empezarían  a jugar  un 
importante  papel  en  el  despertar  de  la  conciencia  social  y política  de 
los  campesinos,  principalmente  en  Honduras,  El  Salvador  y Nicaragua. 


5.  El  “susto”  cubano 

La  peculiar  coyuntura  que  se  inauguró  a raíz  del  afianzamiento  de 
un  proyecto  socialista  en  Cuba  a partir  de  1961,  hizo  que  la  Iglesia 
institucional  católica  del  área  se  aliara  casi  irrestrictamente  con  el  frente 
anticomunista  que  incluyó,  entre  otros,  al  gobierno  de  Estados  Unidos, 
a los  ejércitos  y a la  extrema  derecha  centroamericanos.  Así,  por  ejemplo, 
en  1962  los  obispos  de  la  región  se  reunieron  en  Managua  y declararon 
que  “para  acabar  con  Fidel  Castro  es  necesaria  la  unión  de  muchos 
gobiernos  americanos”,  refrendando  la  aspiración  del  gobierno  esta- 
dounidense de  crear  un  ejército  continental.  Un  mes  más  tarde,  los  altos 
mandos  castrenses  constituyeron  el  CONDECA  (Consejo  de  Defensa 
Centroamericano)  y emitieron  una  declaración  plenamente  coincidente 
con  la  de  los  obispos. 

Los  sectores  eclesiásticos  menos  tradicionales  reafirmaron  la  ne- 
cesidad de  fortalecer  los  esfuerzos  misioneros  y asistencialistas,  al  igual 
que  la  alianza  institución  eclesiástica-Estado.  Las  agencias  inter- 
nacionales de  desarrollo,  lo  mismo  que  los  núcleos  modernizantes  de 
los  gobiernos  y de  las  oligarquías  del  área,  estimularon  y apoyaron  la 
acción  de  la  institución  eclesiástica.  Aquellos  sectores  eclesiásticos  vieron 
en  la  colaboración  y alianza  con  estos  núcleos  gobernantes  y oligárquicos, 
catalogados  por  ellos  como  “progresistas”,  el  cumplimiento  de  un  deber 
religioso  de  humanización  de  las  sociedades  centroamericanas  mediante 
la  superación  de  la  miseria  y la  promoción  del  progreso,  especialmente 
en  el  campo. 

Respecto  a esa  alianza,  Monteforte  sostiene  que,  al  menos  en  un 
principio,  los  núcleos  modernizantes  gubernamentales  y oligárquicos  se 
encontraron  en  un  dilema,  dadas  las  políticas  tradicionalistas  que,  en 
la  práctica,  auspiciaban  el  grueso  de  las  jerarquías  y del  clero,  las  cuales 
no  concordaban  con  el  reformismo  promovido  por  la  Administración 
Kennedy  (11).  No  obstante,  a partir  de  la  Mater  et  Magistra  (1961)  de 
Juan  XXIII,  esos  grupos  modernizantes  encontrarían  cada  vez  más  en 
las  encíclicas  papales  y en  los  documentos  conciliares  — a los  cuales 
llegaron  a exaltar  entusiastamente  como  metas  a lograr — , el  campo 
común  de  alianza. 


1 1.  Monteforte,  op.  cit.,  pág.  247. 
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Pero,  en  todo  caso,  creyendo  vislumbrar  — influidos  probablemente 
en  esto  por  la  fuerte  tradición  liberal  antieclesiástica  presente  en  algunos 
países  centroamericanos  como  Guatemala  y El  Salvador — la  pretensión 
de  los  sectores  eclesiásticos  tradicionalistas  de  volver  a hacer  de  la 
Iglesia  institucional  un  “factor  social  omnipotente”,  añade  Monteforte, 
algunos  gobiernos  se  esforzaron  por  mantener  cierta  distancia  respecto 
a las  jerarquías  locales,  abogando  por  un  “trato  cordial”  y “respeto 
mutuo”  (12). 

Lo  cierto  es  que  se  reavivó  con  fuerza  aquel  anticomunismo  burdo 
y fanático  propio  de  la  época  de  la  Guerra  Fría,  lo  que  dio  renovado 
impulso  a una  pastoral  anticomunista  que,  hasta  hoy,  ha  conservado 
plena  vigencia  en  amplios  sectores  del  clero  y de  las  jerarquías  de  los 
países  de  la  región.  Efectivamente,  el  comunismo  ateo  fue  identificado 
como  el  principal  enemigo  de  la  libertad,  de  la  democracia  y de  la 
religión.  Luego,  no  es  de  extrañar  que  numerosos  obispos  y sacerdotes, 
por  aquellos  años,  condenaran  explícitamente  como  “comunista”  a 
cualquier  organización  popular,  no  ya  revolucionaria,  sino  tan  siquiera 
seriamente  reformista. 

En  consecuencia,  todos  los  “buenos”  católicos  fueron  exhortados 
con  vehemencia  por  sus  pastores  a conformar  un  frente  compacto  con 
el  pueblo  y el  gobierno  de  los  Estados  Unidos,  para  derrotar  al  peligroso 
enemigo  común.  La  exaltación  estadounidense  se  personificó  en  la  figura 
del  “ católico “ presidente  John  Kennedy,  cuyo  plan  de  la  ALPRO  fue 
acogido  y promovido  con  gran  entusiasmo  por  la  institución  eclesiástica. 

Igualmente,  se  acogió  y ponderó  la  “ generosa ” ayuda  económica 
y humanitaria  de  los  católicos  estadounidenses  (13).  Mucha  de  esta 
ayuda  se  empleó  en  la  creación  y fortalecimiento  de  instituciones  y 
programas  asistencialistas,  tipo  Cáritas,  orientación  que  privó  durante 
varios  años  (14). 

Con  todo,  hay  que  señalar  que  no  faltaron  obispos  — entre  los  que 
sobresalen  Monseñor  Evelio  Domínguez,  en  Honduras,  y Monseñor 
Luis  Chávez,  en  El  Salvador — que  abogaran  por  dar  un  sentido  más 
positivo  al  “miedo  anticomunista” . Para  ello,  propusieron  enfrentar  el 
posible  y temido  avance  del  comunismo  en  el  istmo  mediante  la 
promoción  de  una  seria  acción  social  en  favor  de  los  más  empobrecidos, 
orientada  por  la  enseñanza  social  católica.  Esta  posición  hizo  que  los 


12.  Un  texto  característico  al  respecto  es  el  discurso  del  entonces  presidente  salvadoreño, 
coronel  Fidel  Sánchez,  Mensaje  inaugural  (1 . VII.  1967).  San  Salvador,  Imprenta  Nacional, 
1967,  pág.  25. 

1 3.  Así,  por  ejemplo,  la  organización  Cooperación  Católica  Interamericana,  acordó  reclutar 
veinte  mil  agentes  de  pastoral  de  Estados  Unidos  en  la  década  de  los  sesenta  para  que  viniesen 
a Latinoamérica.  Entre  otras  razones,  la  iniciativa  fracasó  por  no  haber  podido  conseguir 
suficientes  misioneros. 

1 4.  Esta  política  de  co-penetración  un  penalista  fue  brillantemente  denunciada  por  Iván  ülich 
en  su  artículo:  “Las  sombras  de  la  caridad”,  en:  El  Día  (México),  1.  D.  1967. 
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episcopados  terminaran  por  impulsar  la  creación  de  diversos  organismos 
de  iniciativa  social  (secretariados  sociales,  emisoras  de  radio,  escuelas 
radiofónicas).  Incluso  las  organizaciones  piadosas  comenzaron  a 
proyectarse  socialmente  hacia  las  comunidades  más  necesitadas, 
contribuyendo  en  la  búsqueda  de  solución  de  algunos  de  sus  problemas 
más  apremiantes  (obras  de  infraestructura,  cooperativismo,  escuelas 
parroquiales,  dispensarios  médicos). 

Los  sectores  oligárquicos  y gubernamentales  más  progresistas,  y 
sobre  todo  las  agencias  estadounidenses  de  desarrollo,  vieron  con 
simpatía  estas  iniciativas  y les  brindaron  apoyo  (15).  Al  igual  que  en 
muchos  otros  aspectos,  la  excepción  en  este  sentido  la  constituyó  Costa 
Rica.  En  este  país,  fue  primordialmente  el  Estado  — no  la  Iglesia — el 
que  asumió  la  conducción  y aplicación  de  importantes  programas 
sociales,  de  desarrollo  comunal  y cooperativas,  así  como  diversas 
iniciativas  orientadas  a mejorar  las  condiciones  de  vida  de  los  sectores 
populares. 

Paralelamente  a aquella  acción  pastoral  orientada  a las  áreas  rurales 
más  pobres  y atrasadas,  se  impulsó  una  pastoral  urbana  que  buscó  la 
recuperación  de  las  élites  económicas  y políticas  ilustradas,  lo  mismo 
que  de  los  estratos  medios  emergentes.  Aparecieron  entonces  los 
movimientos  apostólicos  elitistas  típicos  de  la  llamada  Iglesia  de  Nueva 
Cristiandad  (Movimiento  Familiar  Cristiano,  Cursillos  de  Cristiandad, 
principalmente),  a la  vez  que  se  promovió  la  Acción  Católica  espe- 
cializada (obrera,  estudiantil  y universitaria)  (16). 

Estos  movimientos  jugaron,  ciertamente,  un  relevante  papel  en 
aquel  reavivamiento  del  catolicismo  buscado  por  los  episcopados  del 
istmo.  Con  la  excepción  de  ciertos  sectores  de  la  Acción  Católica,  en 
general  se  trató  de  movimientos  regidos  por  principios  cristianos  muy 
individualistas  y con  poca  o ninguna  inclinación  hacia  la  acción  social. 
Pese  a esto,  y a su  carácter  marcadamente  elitista,  muchos  católicos  re- 
cibieron en  ellos  — sobre  todo  en  algunas  ramas  de  la  Acción  Ca- 
tólica— , una  formación  que  más  adelante  les  ayudaría  a vincularse  a la 
actividad  política  partidista,  e inclusive  a la  revolucionaria. 

Esta  fue,  por  último,  la  época  de  la  fundación  de  las  universidades 
católicas,  por  parte  de  los  jesuítas,  en  Nicaragua,  El  Salvador  y Gua- 
temala. Tanto  la  fundación  como  la  consolidación  de  esas  universidades 
fueron  favorecidas  por  los  gobiernos  y los  sectores  industriales  de  esos 
países,  los  cuales  estaban  urgidos  de  cuadros  profesionales  para  impulsar 
el  naciente  proceso  de  integración  e industrialización  en  Centroamérica. 


15.  Véase:  Richard -Meléndez,  op.  cit.,  passim. 

1 6.  Idem.  La  Acción  Católica  general  tendió  a organizarse  en  tomo  a las  parroquias,  conforme 
a un  cuádruple  patrón : jóvenes  y adultos , varones  y mujeres , La  Acción  Católica  especializada, 
en  cambio,  estuvo  ligada  más  directamente  al  obispo  y se  organizó  por  sexos  en  función  de 
divisiones  ocupacionales. 
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Ahora  bien,  independientemente  de  las  pretensiones  triunfalistas 
de  la  institución  eclesiástica,  todas  estas  iniciativas  deben  ser  vistas  a 
la  luz  de  la  preocupación  de  los  obispos  por  lograr  plasmar  una  presencia 
eclesial  significativa  dentro  del  movimiento  popular  y estudiantil,  en 
lucha  contra  las  opciones  de  carácter  clasista.  A la  pujanza  y creciente 
aceptación  de  las  ideas  socialistas  y marxistas  por  parte  de  sectores 
obreros,  estudiantiles  e intelectuales,  la  jerarquía  eclesiástica  presentó 
la  Enseñanza  Social  Católica  como  la  verdadera  y única  solución  a los 
graves  problemas  sociales,  económicos  y políticos  de  estos  países.  En 
particular,  cierto  sector  del  laicado  de  extracción  media  se  abocó  al 
estudio  y difusión  de  esta  Enseñanza.  La  mayoría  de  estos  católicos 
pasaron  pronto  a militar  en  los  partidos  demócrata-cristianos,  fundados 
por  aquellos  años  en  Guatemala,  El  Salvador  y Honduras  (17),  con  la 
aspiración  de  modificar  el  ejercicio  del  poder  político. 

Todo  esto  hizo  que  ya  en  el  primer  tercio  del  decenio  de  los 
sesenta,  la  presencia  e influjo  social  de  la  Iglesia  institucional  católica 
se  percibieran  cada  vez  con  más  fuerza  en  los  países  centroamericanos. 
Esto  le  merecería  el  creciente  "respeto"  del  poder  político,  económico 
y militar,  lo  mismo  que  de  otras  fuerzas  sociales.  Con  el  impacto  del 
“aggiomamento”  posconciliar,  pero  especialmente  del  “acontecimiento” 
Medellín,  el  aislamiento  de  la  institución  eclesiástica  del  acontecer  socio- 
político  de  la  región  — producto,  en  buena  parte,  del  tardío  y difícil 
proceso  de  consolidación  interna  al  que  nos  hemos  referido — , llegaría 
definitivamente  a su  fin. 


1 7.  Idem. 
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Parte  III 

Análisis  de  los  vota  de  los  obispos 
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Argentina 

Fortunato  Mallimaci 


1.  Consideraciones  generales 

A poco  más  de  treinta  años  del  llamado  al  Concilio  Vaticano  II 
— ¡tan  lejano  y tan  cercano! — es  importante  que  nos  pongamos  a ana- 
lizar, desde  una  perspectiva  histórica  y sociológica,  el  papel  jugado  pór 
cada  Iglesia  local  tanto  en  su  preparación,  realización,  difusión,  como 
puesta  en  marcha. 

Debemos  pasar  de  las  generalidades  abstractas  a analizar  formas 
concretas  de  cornos  y porqués,  en  los  cuales  el  conocimiento  de  la 
interrelación  entre  religión.  Estado  y sociedad,  es  fundamental. 

El  Vaticano  II  es  uno  de  esos  momentos  de  quiebre,  de  punto  de 
llegada  y punto  de  partida  de  diversas  maneras  de  pensar,  de  actuar,  de 
reflexionar  y de  concebir  la  Iglesia,  la  sociedad,  la  religión,  la  historia, 
la  vida... 

Treinta  años  en  este  camino  es  muy  poco  tiempo.  Más  aún  cuando 
lo  hacemos  para  analizar  y comparar  una  institución  ancestral  como  es 
la  Iglesia  Católica  romana. 

El  Concilio  Vaticano  II  debe  ser  también  analizado  dentro  de  un 
proceso  más  amplio,  de  largo  plano,  de  interrelación  sociedad  y religión. 
Proceso  marcado  por  el  nacimiento,  desarrollo  y expansión  de  un  tipo 
de  historicidad  y mentalidad  llamado  modernidad,  fruto  de  la  emergencia 
de  la  sensibilidad  burguesa.  Modernidad  que  ha  tenido  una  evolución 
y un  proceso  desiguales  y diversos,  sea  en  el  Norte  como  en  el  Sur,  sea 
en  el  Este  como  en  el  Oeste. 

Hoy,  en  un  momento  de  crisis  de  los  estados  surgidos  con  el  so- 
cialismo real,  cuando  algunos  ideólogos  predicen  el  fin  de  la  historia 
— queriéndonos  decir  el  triunfo  inexorable  del  capitalismo — , anali- 
zar el  rol  cumplido  por  la  institución  eclesial  y su  postura  histórica 
— crítica  o subordinada — con  respecto  a los  modelos  dominantes  en  el 
siglo  XX,  se  hace  imprescindible. 
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Por  eso  es  tan  valioso  el  proyecto  impulsado  por  el  Instituto  de  la 
Ciencia  Religiosa  de  Italia,  de  realizar  una  Historia  del  Concilio  Vaticano 
II  que  supere  los  ámbitos  “eurocéntricos”  o “romanos”,  llegando  a 
diversas  realidades  y dentro  de  una  concepción  amplia  de  la  historia,  y 
relacionando  estos  hechos  con  lo  social,  lo  político,  lo  cultural,  lo 
económico,  lo  religioso. 

Creemos  que  una  metodología  rigurosa  y comparativa  podrá  brindar 
nuevos  elementos  de  comprensión,  superando  concepciones  apologéticas 
o simplistas  y dando  instrumentos  para  un  mejor  análisis  de  la  Iglesia 
y el  catolicismo  contemporáneos. 

En  el  caso  particular  de  la  Argentina,  donde  tan  difícil  es  obtener 
información  sobre  la  Iglesia  y donde  tan  pocas  investigaciones  se  hacen 
sobre  su  accionar,  contar  con  el  material  de  los  vota  y proseguir  los 
estudios  sobre  la  presencia  conciliar  de  los  obispos  y la  repercusión  en 
el  catolicismo  argentino,  se  hace  imprescindible  no  sólo  para  entender 
el  fenómeno  religioso,  sino  para  comprender  el  funcionamiento  de  la 
sociedad. 


2.  El  cuerpo  episcopal 

Al  enfrentamos  al  estudio  de  los  vota  nos  encontramos  frente  a 
informes  realizados  por  obispos.  Creo  que  no  está  de  más  recordar  este 
hecho.  Los  obispós  son  una  parte  — importante,  central,  pero  no  única — 
de  la  Iglesia,  y ésta  no  puede  ser  confundida  con  el  conjunto  del  cato- 
licismo. 

El  cuerpo  episcopal,  la  institución  eclesial  y la  catolicidad,  deben 
ser  comprendidas  dentro  de  sociedades  concretas  que  permiten  o 
dificultan  que  una  o varias  de  estas  partes  funcionen  de  una  o de  deter- 
minadas maneras,  y donde  los  conflictos,  alianzas  y enfrentamientos 
son  múltiples 

Al  comparar  debemos  tener  en  cuenta  el  “despesor  histórico”  de 
cada  cuerpo  episcopal,  es  decir,  el  peso  social  que  cada  uno  tiene  en  su 
sociedad  y dentro  de  la  institución  eclesial.  En  el  caso  argentino  estamos 
hablando  de  un  episcopado  de  reciente  formación,  donde  su  sumisión 
(fidelidad)  o debilidad  frente  a las  estructuras  romanas  debe  ser  puesta 
en  paralelo  a la  relación  con  las  autoridades  del  Estado  nacional,  éste 
también  en  pleno  proceso  de  consolidación. 

Por  otro  lado,  la  existencia  de  un  cuerpo  episcopal  autónomo  de  la 
influencia  del  control  del  Estado  nacional  o de  las  grandes  familias  de 
notables  católicos,  significó  una  adhesión  a las  estructuras  de  centra- 
lización romana  puesto  que  desde  ese  “poder”  se  garantizaba  el  funcio- 
namiento local. 


1 Recordamos  los  trabajos  de  E.  Poulat,  en  especial:  Eglise  contre  bourgeoisie.  París,  1977; 
Cathollicisme,  democratie  et  socialisme.  París,  1977. 
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Un  cuerpo  episcopal  que  se  irá  consolidando  como  tal  en  la  medida 
que  se  institucionaliza  el  catolicismo  en  la  sociedad.  Proceso  — que  en 
el  caso  argentino — es  muy  reciente  y que  podemos  datarlo  a partir  de 
1930,  aproximadamente  2. 

Obispos  que  deberán  legitimar,  en  un  primer  momento,  su  autoridad 
a partir  del  apoyo  romano.  Autoridad  a ejercer  en  un  catolicismo 
acostumbrado  históricamente  a tener  referentes  laicales  “notables”,  o 
sacerdotes  con  liderazgos  propios,  o “militantes”  de  fuerte  presencia  en 
movimientos  y grupos  apostólicos  que  poseen  lados  de  comunicación 
y presencia  societal  mucho  más  fuerte  y consolidados  que  el  de  los 
“nacientes”  obispos. 

Situación  esta  enlazada  — y el  caso  argentino  es  un  modelo — con 
la  militarización  de  la  sociedad,  donde  el  cuerpo  episcopal  como  tal 
tendrá  entonces  canales  directos  de  acceso  al  Estado  (y  será  así  “se- 
ducido” por  el  mismo),  no  tanto  por  sus  capacidades  sino  porque  el 
Estado  autoritario  prohíbe  todo  tipo  de  estructuras  intermedias,  buscando 
al  mismo  tiempo  la  legitimidad  católica  de  sus  actos  3. 


2.1  La  formación  del  cuerpo  episcopal  en  Argentina 

No  es  este  el  momento  de  hacer  un  detalle  exhaustivo  de  la  historia 
del  catolicismo  argentino.  A grosso  modo  y dentro  de  una  comprensión 
del  rol  episcopal,  podemos  decir  que  en  Argentina  se  ha  pasado  de  un 
catolicismo  sin  Iglesia,  es  decir,  poco  institucionalizado  pero  con 
presencia  propia  (1810  a 1920,  aproximadamente),  a una  Iglesia  sin 
catolicismo,  burocratizada  y con  poca  autonomía  a lo  no  orgánico  (1940 
a nuestros  días). 

En  este  paso  tiene  un  peso  especial  el  desarrollo,  consolidación  e 
implantación  de  un  cuerpo  episcopal.  Hecho  éste  relacionado  con  la 
crisis  del  Estado  liberal  y de  la  sociedad  ligado  a él.  A partir  del  golpe 
cívico-militar  de  1930  se  da  inicio  al  Estado  militar  en  Argentina,  con 
características  propias:  la  progresiva  catolización  de  la  sociedad,  y por 
ende  de  las  Fuerza  Armadas,  los  movimientos  populares,  la  burocracia 


2 Sobre  la  institucionalización  del  catolicismo  argentino:  F.  Mallimaci,  Calholicisme  et  elat 
militaire  en  Argenline.  Tesis  de  doctorado,  Ecole  des  Hautes  Eludes  en  Sciences  Sociales, 
Paris,  1980. 

3 Sobre  el  Estado  militar  en  Argentina:  A.  Rouquie,  Poder  militar  y sociedad  política  en 
Argentina,  dos  tomos.  Buenos  Aires,  1986.  Sobre  las  relaciones  con  la  Iglesia:  E.  Mignone, 
Iglesia  y dictadura.  Buenos  Aires,  1986.  Sobre  la  evolución  de  la  Iglesia  argentina  y sus 
concepciones  en  este  período:  A.  Mayol-N.  Habegger-A.  Armada,  Los  católicos 
postconc iliares  en  la  Argentina.  Buenos  Aires,  1970.  Sobre  la  Iglesia  en  Argentina,  ver  M. 
Cristina  Liboreiro,  et  al.,  500 años  de  cristianismo  en  Argentina . Centro  Nueva  Tierra -CEHILA, 
Buenos  Aires,  1992. 
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estatal.  Militares  que,  hasta  hoy,  pujan  por  tener  una  presencia  dominante 
en  la  sociedad  4. 

Es  importante  recordar  estos  hechos  puesto  que  el  Estado  argentino 
guardó  para  sí  el  derecho  del  Patronato  (designar  a los  obispos  y aceptar 
la  creación  de  nuevas  diócesis),  desde  la  independencia,  en  1810,  hasta 
1966.  De  acuerdo  con  el  artículo  86,  inciso  8,  de  la  Constitución  de 
1853  (la  vigente  en  la  actualidad),  es  el  titular  del  Poder  Ejecutivo 
quien  ejerce  el  derecho  de  patronato,  y el  nombramiento  del  futuro 
obispo  se  efectúa  a partir  de  una  tema  confeccionada  en  el  Senado  de 
la  nación.  Esta  tema  fue  de  pública  discusión  en  el  Senado  hasta  1958, 
cuando  pasa  a ser  secreta  y finalmente  abolida  en  1966,  al  firmarse  un 
concordato  entre  el  Vaticano  y el  gobierno  argentino. 

Así  vemos  como  en  1860  se  contaba  con  5 diócesis  y 1.200.000 
habitantes;  en  1930  con  1 1 y 1 1.700.000;  en  1957  son  35  con  19.000.000; 
y en  1961  son  46  diócesis  con  una  población  de  20.100.000  habitantes. 

Un  dato  a tener  en  cuenta.  Ninguna  de  las  dos  experiencias  demo- 
cráticas y populares  de  Argentina,  sea  el  radicalismo  (1916-1930),  sea 
el  peronismo  (1946-1955),  crearon  una  sola  diócesis.  En  la  Argentina 
moderna  la  creación  de  obispados  fue  obra  de  gobiernos  cívico-militares, 
marcando  una  orientación  a tener  en  cuenta  a la  hora  de  comprender 
funcionamientos  de  largo  aliento  en  la  Iglesia.  Los  gobiernos  populares 
y democráticos  favorecieron  la  catolización  de  la  sociedad,  pero  im- 
pidieron el  crecimiento  burocrático  cupular  de  la  institución  eclesial  5. 


2.2  Proveniencia  social 

¿Quiénes  son  estos  obispos?  ¿Cómo  han  sido  reclutados?  ¿Cuáles 
son  sus  orígenes?  ¿Qué  relación  mantienen  con  la  institución?  No 
contamos  con  ningún  estudio  detallado  al  respecto.  Ni  los  investigadores 
“laicos”  ni  las  universidades  católicas,  buscan  adentrarse  en  “este 
mundo”.  Paradoja  del  catolicismo  argentino:  ¡tan  presente  en  la  sociedad 
y tan  ausente  en  las  investigaciones! 

A mediados  de  la  década  de  los  sesenta  se  realizó  el  único  estudio 
que  conocemos  sobre  los  obispos  argentinos.  No  es  exhaustivo  ni  com- 
pleto, no  obstante  nos  brinda  elementos  útiles  para  nuestro  análisis  6. 


4 El  5 de  diciembre  de  1990,  nuevamente  los  argentinos  vivimos  un  intento  de  golpe  de 
Estado  con  complicidad  clerical  y legitimidad  católica.  No  triunfó  pero  el  29  de  diciembre, 
gracias  al  indulto  presidencial,  obtienen  su  libertad  los  jefes  de  la  dictadura  militar  que 
cometieron  los  crímenes  más  atroces  déla  historia  argentina.  Sobre  estos  hechos:Nunai  más, 
Informe  de  la  Comisión  Nacional  sobre  la  Desaparición  de  Personas.  Buenos  Aires,  1984. 

5 Estadísticas  eclesiales  en:  E.  Amato,  La  Iglesia  en  Argentina.  Buenos  Aires,  1964.  Sobre 
catolicismo  y militares,  en:  F.  Mallimaci,  Catolicismo  integral  en  Argentina.  Buenos  Aires, 
1989.  Sobre  la  tríada  militar,  sacerdote  y trabajador  G.  Duby,  El  imaginario  medioeval. 
Barcelona,  1982. 

6 J.  Imaz,  Los  que  mandan.  Buenos  Aires,  1964. 
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A diferencia  de  otros  países  de  América  Latina,  las  clases  do- 
minantes y las  familias  terratenientes  no  “aportaron”  sus  hijos  al 
seminario.  Recordemos  que  el  liberalismo  fue  la  ideología  hegemónica 
en  Argentina  desde  fines  del  siglo  pasado  hasta  1930. 

¿De  dónde  provienen  entonces?  Los  obispos  son  en  su  mayoría 
fruto  de  la  inmigración  masiva  que  vivió  Argentina  a fines  del  XIX  y 
comienzos  del  XX.  Sobre  49  obispos  en  1964, 19  son  hijos  de  italianos, 
12  son  hijos  de  españoles  (entre  ellos  7 vascos),  5 son  hijos  de  alemanes, 
2 de  irlandeses,  uno  de  árabes,  y los  de  origen  “criollo”  son  sólo  7,  de 
los  cuales  5 de  familias  cordobesas. 

Esto  muestra  el  peso  de  las  corrientes  inmigratorias  y las  trans- 
formaciones profundas  operadas  en  la  sociedad.  En  el  caso  particular  de 
Argentina,  la  “romanización  de  la  Iglesia”  va  acompañada  de  la  “ita- 
lianización de  la  Iglesia  argentina”.  Los  nombres  de  los  cardenales  son 
todo  un  símbolo:  S.  Copello  (cardenal  en  1935),  A.  Caggiano  (1946), 
N.  Fasolino,  E.  Pironio,  Primatesta...7 

El  capital  cultural  con  el  que  llegan  a la  institución  es  muy  bajo. 
Su  “dependencia”  de  las  estructuras  es  casi  total.  El  vivir  “de”  la 
institución  es  mas  fuerte  que  el  vivir  “para”  la  misma.  El  futuro  obispo 
ingresa  al  seminario  sólo  con  estudios  primarios.  En  el  caso  de  los 
“inmigrantes”  esto  se  agrava  por  la  necesidad  de  reconocimiento  social 
y por  el  deseo  de  “argentinizarse”  al  máximo.  Imaz  nos  dice  al 
estudiarlos: 

Varios  son  menores  de  12  años,  uno  con  11,  oscilando  la  mayoría 
alrededor  de  los  1 5.  Hay  sólo  dos  marginales,  el  titular  de  la  diócesis  de 
San  Isidro  que  ingresó  al  seminario  con  30  años  y el  de  Reconquista  que 
primero  ejerció  la  abogacía 8. 


3.  El  clero 

Como  simple  referencia,  y para  realizar  estudios  comparativos  (dado 
que  sería  necesario  profundizar  más),  es  importante  comprender  este 
cuerpo  episcopal  en  relación  al  clero  religioso  y diocesano.  Los  vota 
— como  veremos  más  adelante — son  claros  en  expresar  y comprender 
la  misión  episcopal  en  función  de  la  relación  con  el  clero.  Los  obispos 
y el  clero  se  autocomprenden  — en  esta  época — como  el  “núcleo”  de 
la  Iglesia.  Recordemos  que  el  “resto”,  los  “feligreses”,  las  “religiosas”, 
están  mandados,  colaboran  con...,  son  complemento  de... 

Al  momento  de  la  consulta  — 1959 — existían  en  Argentina  2.120 
sacerdotes  diocesanos  (44,3%),  2.661  sacerdotes  religiosos,  lo  cual  hace 


7 Sobre  inmigración  e iglesia:  CEMLA,  Religión  e inmigración.  No.  14,  Buenos  Aires,  1990. 

8 A.  Donini,  Situación  estadística  de  la  Iglesia  en  Argentina.  Buenos  Aires, 1961. 
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que  la  relación  clero-habitantes  en  1960  fuera  aproximadamente  de  un 
sacerdote  por  cada  4.355  h.  Recordemos  que  en  Chile  era  de  2.980,  en 
Ecuador  de  5.180,  en  Colombia  de  5.490,  y en  Uruguay  de  4.110. 

Un  clero  que  mantiene  relaciones  tensas  con  la  autoridad  episco- 
pal, especialmente  en  un  momento  en  el  que  ésta  se  está  constituyendo 
en  centro  burocrático.  De  allí  el  reclamo  por  una  mayor  autonomía 
religiosa  y un  pedido  de  mayor  protagonismo,  principalmente  en  lo 
social  y político.  La  reafirmación  autoritaria  del  “poder”  y los  conflictos 
provenientes  de  la  radicalización  en  la  sociedad,  donde  rápidamente  los 
enfrentamientos  se  convierten  de  religiosos  en  políticos  y viceversa, 
van  explicar  — entre  otras  causas — por  qué  el  primer  movimiento 
organizado  de  sacerdotes  en  América  Latina  nace  precisamente  en  Ar- 
gentina en  1968,  previo  a la  reunión  de  Medellín  9. 


4.  La  preparación  al  Concilio:  los  vota 

4.1.  Las  respuestas  al  cardenal  Tardini 

Según  las  actas  preparatorias  (AP),  encontramos  55  respuestas 
pertenecientes  a 29  obispos  diocesanos,  1 coadjutor,  2 auxiliares  y el 
nuncio  local. 

El  total  de  diócesis  en  ese  momento  es  de  55.  De  las  5 diócesis  que 
no  responden,  en  el  caso  de  La  Rioja  (monseñor  Froylan  Ferreira),  de 
Catamarca  (monseñor  Carlos  Haulon),  de  Mercedes  (monseñor  Anun- 
ciado Serafini),  se  trata  de  personas  enfermas  y que  no  tienen  todavía 
sucesores. 

Merece  destacarse  sin  embargo  el  caso  de  la  capital,  Buenos  Aires, 
puesto  que  no  hay  ningún  vota  proveniente  de  ella.  Recordemos  que  en 
estos  años  hay  un  proceso  conflictivo.  Luego  del  derrocamiento  del 
gobierno  peronista  en  1955,  y ante  las  presiones  y acusaciones  de 
complicidad  con  el  régimen  depuesto,  el  cardenal  Copello  es  relevado 
del  gobierno  de  la  arquidiócesis  en  1956.  Vive  en  Buenos  Aires  hasta 
1959,  siendo  nombrado  canciller  de  la  Iglesia  y trasladándose  a Roma, 
donde  fallece  en  1967. 

En  ese  ínterim  fue  nombrado,  en  abril  de  1956,  administrador 
apostólico  y primer  vicario  castrense,  monseñor  Laffite.  En  1959,  al 
quedar  vacante  el  cargo,  Laffite  pasa  a ser  el  arzobispo  de  Buenos 
Aires.  No  obstante,  muere  en  la  visita  que  estaba  realizando  a la  Escuela 
Naval  el  8 de  agosto  de  1959.  El  15  de  agosto  es  nombrado  arzobispo, 
y toma  posesión  canónica  el  24  de  octubre,  el  cardenal  A.  Caggiano 


9 F.  Fomi,  “De  la  teología  del  éxodo  a la  teología  del  Exilio”,  en:  Nueva  Tierra,  No.  11,1 990; 
F.  Mallimaci,  “San  Miguel:  la  alegría  de  pertenecer  al  Pueblo  de  Dios”,  en:  Nueva  Tierra,  No. 
7, 1989. 
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(hasta  ese  momento  obispo  de  Rosario),  quien  desde  1955  era  presidente 
de  la  Conferencia  Episcopal  Argentina  (CEA)  10. 

Esto  explicaría  el  que  ni  Je  Buenos  Aires  ni  de  Rosario  se  reciban 
respuestas.  Tampoco  lo  hacen  los  tres  auxiliares  de  Buenos  Aires, 
mostrando  los  niveles  de  sumisión  y dependencia. 

Sin  embargo,  la  ausencia  del  vota  del  cardenal  Caggiano,  ¿es  un 
problema  técnico?  ¿Muestra  cierta  distancia  con  respecto  a la  consulta 
“horizontalizada”?  Sus  opiniones  como  cardenal  eran  diferenciadas. 
Recordemos  que  será  el  único  obispo  argentino  dirigiendo  una  comisión 
conciliar.  Un  estudio  comparativo  con  otros  cardenales  podría  ayudamos 
a encontrar  respuestas  sobre  la  personalidad  que  más  marcó  a la  Iglesia 
argentina  entre  1955  y 1970. 


4.2.  Estado  del  texto 

De  las  33  respuestas,  dos  de  ellas  son  en  castellano:  la  del  arzobispo 
de  Tucumán  y futuro  cardenal  J.  C.  Aramburu,  y la  del  obispo  de  Río 
Cuarto,  monseñor  Buteler.  Otra,  la  del  pasionista  monseñor  Deane, 
obispo  de  Villa  María,  es  mitad  en  latín:  la  parte  doctrinal,  mitad  en 
castellano:  las  consideraciones  generales.  El  resto,  todas  son  en  latín. 

Surge  la  primera  pregunta:  no  responder  en  el  lenguaje  “oficial”, 
¿es  un  signo  de  transgresión  y de  toma  de  distancias  del  “aparato”?  Por 
lo  menos  no  lo  parece  en  el  caso  de  quien  será  nombrado  cardenal  en 
1976  y presidente  de  la  CEA.  ¿O  la  transgresión  muestra  el  intento  de 
tener  “perfil  propio”  en  una  futura  carrera  episcopal?  Si  parece  para 
monseñor  Aramburu,  no  lo  sabemos  para  monseñor  Buteler  que  morirá 
en  1961,  poco  después  de  su  respuesta. 

Otra  característica  a destacar.  Hay  solamente  dos  respuestas  de 
auxiliares.  En  ambos  casos  se  trata  de  obispos  que  dirigirán  la  conferencia 
episcopal,  mostrando  ya  su  intento  de  protagonismo.  En  un  caso, 
monseñor  Tortolo  presenta  aportes  teológicos  y doctrinarios.  En  el  otro, 
monseñor  Primatesta,  auxiliar  de  La  Plata,  envía  la  misma  respuesta 
que  el  titular  monseñor  Placa  (ambas,  por  otra  parte,  de  poca  significa- 
ción), ¿mostrando  su  falta  de  autonomía  o su  comprensión  del  rol 
dependiente  del  obispo  auxiliar,  o también  su  no  compromiso  y temor 
frente  a lo  nuevo?  Este  caso  es  importante  puesto  que  monseñor  Pri- 
matesta será  cardenal  en  1973,  y presidente  de  la  CEA  desde  mediados 
de  loá  ochenta  hasta  su  renuncia  en  1990. 

Fuera  de  este  texto  en  común,  cada  una  de  las  otras  respuestas  son 
individuales,  mostrando  la  casi  nula  comunicación  horizontal  y la 
búsqueda,  sobre  todo,  de  relación  directa  Roma-obispado. 

El  lenguaje  nos  puede  también  ayudar  a comprender  la  mentalidad 
de  algunos  obispos.  La  prudencia  se  transforma,  en  algunos,  en  miedo 


10  Información  tomada  de:  Guía  eclesiástica  de  la  Arquidiócesis  de  Buenos  Aires,  1985. 

103 


y obsecuencia.  No  están  acostumbrados  a ser  consultados.  Dirá  monseñor 
Pérez: 

...para  dar  respuesta  a la  petición  de  la  Ex.  V.  pobre  es  mi  experiencia, 
pero  después  de  una  larga  oración  oso  exponer  estos  temas. 

Monseñor  Guilland,  afirma: 

...examinando  la  cosa  con  madurez  ante  Dios,  con  la  reverencia  con- 
veniente, sinceramente  preferimos  dejar  a esa  Comisión  la  libertad  de 
que  ella  misma  decida,  con  la  ciencia  y prudencia  en  las  cuales  abunda. 

O directamente  aquellos  que  no  emiten  opinión,  como  monseñor 
Weiman:  «no  propongo  nada  en  especial»,  o monseñor  Scozzina:  «no 
debe  hacer  ninguna  sugerencia  acerca  de  la  disciplina  o la  doctrina». 

Tomando  nuevamente  la  dupla  sumisión-autonomía  en  la  relación 
Curia-obispos,  al  responder  a la  carta  del  cardenal  Tardini  hay  cuatro 
obispos  que  se  dirigen  llamándolo  «E.  Principe»,  hay  otros  cinco  que 
le  escriben  sin  ninguna  mención,  y la  gran  mayoría  (22)  usan  el  trato 
de  Señor.  Sólo  el  nuncio  utiliza  el  modo  «E.  Reverendísima». 


43.  Fuentes  y consejeros 

Coincidimos  con  aquellos  que  ven  una  simplificación  en  suponer 
que  los  vota  son  un  mosaico  de  la  Iglesia  local.  La  riqueza  de  experien- 
cias, de  modelos,  y la  infinita  gama  de  grupos  que  se  crean  y recrean 
continuamente  en  los  espacios  de  la  catolicidad,  hacen  difícil  — casi 
imposible — poder  llegar  a expresarlos  a todos.  La  Iglesia  es  un  mundo, 
nos  recordaba  un  eminente  sociólogo  n. 

Lo  importante  sería  llegar  a hacer  una  cierta  “teoría”  y un  cierto 
mapeo  de  la  manera  de  acercamos  a los  textos  episcopales.  ¿Cómo  se 
elaboran?  ¿Quiénes  son  sus  redactores?  ¿Cuáles  son  las  pujas  y con- 
flictos? ¿Qué  líneas  recorren  los  grupos?  ¿Cuáles  son  los  Emites  de  lo 
público  en  esos  espacios? 

Los  latinoamericanos  recordamos  palabras,  textos,  modos,  “puestos 
y borrados”  en  Medellín,  Puebla,  en  las  reuniones  de  nuestras  con- 
ferencias episcopales,  pero  que  no  son  reconocidos  públicamente.  Esta 
realidad,  ¿está  presente  en  algunos  de  los  tantos  estudios  que  se  han 
realizado  de  estos  eventos?  Las  infinitas  redes  que  se  crean  dentro  del 
espacio  católico,  ¿cómo  son  tenidas  en  cuenta  a la  hora  de  explicar 
ciertos  hechos  o pronunciamientos  religiosos?  Las  investigaciones  sobre 
estos  temas  está  recién  en  sus  inicios,  no  obstante,  no  las  olvidemos  a 
la  hora  de  explicar  acontecimientos. 


1 1 E.  Poulat,  L'  eglise  cesl  un  monde.  París,  1906. 
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En  el  caso  de  los  vota  tenemos  la  ventaja  de  que  son  propuestas 
individuales  y sería  posible  profundizar  una  por  una.  ¿Nos  alcanza  el 
tiempo?  ¿Y  cuál  sería  el  resultado?  En  el  caso  estudiado,  sólo  un  obispo 
menciona  haber  pedido  consejos:  monseñor  Silvino  Martínez.  El  resto 
no  hace  mención  a consultas  a presbíteros,  expertos  o institutos  espe- 
cializados. 

Ahora  bien,  de  la  lectura  global  sobresalen  dos  textos.  Mientras 
que  la  gran  mayoría  da  respuestas  “canónicas”,  dos  y sólo  dos  muestran 
una  realidad  diferenciada  y con  propuestas  “alternativas”  para  la  época. 
UncJ  es  el  vota  del  arzobispo  de  Bahía  Blanca,  y el  otro  el  del  obispo 
de  Reconquista.  El  primero  es  un  obispo  tildado  de  conservador 
— monseñor  Esorto — , el  segundo  — monseñor  Iriarte — un  abogado 
ordenado  sacerdote,  con  estudios  en  Roma  y París. 

Puestos  a investigar  pudimos  realizar  el  itinerario  del  vota  de  Bahía 
Blanca.  Desde  el  comienzo  de  1959  diversos  movimientos  especializados 
y grupos  de  la  Acción  Católlica  (AC)  — pertenecientes  a su  vez  a redes 
internacionales — , junto  a sacerdotes  — en  su  mayoría  habiendo  estudiado 
en  Roma  y Francia,  o siendo  a su  vez  asesores  de  esos  movimien- 
tos— , comienzan  a preparar  respuestas  para  enviar  a Roma  sobre  la 
preparación  del  Concilio.  Las  respuestas  eran  el  fruto  de  diversas  expe- 
riencias innovadoras  y pastorales  que  se  estaban  ejecutando.  Una  de 
ellas  era  la  llevada  adelante  en  la  parroquia  Todos  los  Santos  y Animas, 
de  la  ciudad  de  Buenos  Aires,  donde  los  sacerdotes  Trusso  (uno  de  los 
principales  innovadores  en  liturgia)  y Ramondetti  (luego  secretario 
general  del  Movimiento  de  Sacerdotes  para  el  Tercer  Mundo)  animaban 
la  misma.  Gracias  a los  contactos  con  el  secretario  canciller  del  arzo- 
bispado de  Bahía  Blanca,  padre  Norman  Pipo  (a  su  vez  asesor  de  la 
Juventud  Universitaria  Católica),  entregan  sus  sugerencias.  Pipo,  previo 
consentimiento  del  obispo,  las  traduce  al  latín  y las  envía  a Roma  como 
aporte  de  la  diócesis  1 . 

Esto,  ¿qué  nos  muestra?  Primero,  las  infinitas  posibilidades  de  hacer 
llegar  un  texto  a Roma.  Segundo,  que  para  que  el  texto  se  haga  debe 
haber  habido  primero  una  experiencia.  Tercero,  la  importancia  de  las 
redes  y canales  intraeclesiásticos.  Cuarto,  el  peso  relativo  de  los  textos 
frente  a las  prácticas  que  de  allí  se  deducen.  El  arzobispo  de  Bahía 
Blanca  no  había  realizado  lo  que  allí  se  decía,  pero  ello  era  fruto  de 
experiencias  pastorales  emergentes  en  otras  ciudades  que,  con  el  correr 
de  los  años,  buscarían  ser  hegemónicas. 

Esto  nos  muestra  también  el  peligro  de  cierto  “enamoramiento”  y 
“encantamiento”  con  los  textos  y las  palabras.  Los  mismos,  si  no  son 
expresión  de  movimientos  profundos  y compartidos  por  vastas  sectores, 
son  fácilmente  transformados  o ignorados.  O se  pueden  usar  las  mismas 
palabras,  solamente  que  se  les  dará  significación  totalmente  diversa 


12  Testimonio  personal  de  Norman  Pipo,  diciembre  1990. 
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mostrando  cómo  el  “control”  del  largo  plazo  es  central  para  un  proceso 
de  cambios  en  las  experiencias  religiosas. 


5.  Los  principales  temas  propuestos 

Una  primera  lectura  muestra  la  gran  diferencia  entre  aquellos  que 
proponen  — y son  la  mayoría — cambios  en  el  derecho  canónico  de  tal 
o cual  aspecto  disciplinario,  doctrinario  o de  funcionamiento  cotidiano 
de  la  Iglesia,  y aquellos  interesados  en  una  perspectiva  pastoral,  teológica 
o de  cambios  profundos. 

A la  distancia,  y sobre  todo  para  aquellos  que  no  hemos  “vivido” 
esos  años,  un  relevamiento  de  las  propuestas  muestra  que  varios  temas 
“estaban  en  el  ambiente”  o ya  eran  “tolerados”,  más  allá  de  las  par- 
ticularidades, experiencias  o posturas  ideológicas. 

La  gran  mayoría  de  las  propuestas  son  sobre  “formas”:  cambiar  tal 
o cual  cosa  por  otra.  Lo  importante  de  mostrar  es  que  son  ya  “prácticas 
asumidas”,  sino  masivamente,  al  menos  en  los  diversos  movimientos 
especializados,  verdaderos  laboratorios  de  innovaciones  de  la  época. 
Así,  se  proponen  las  siguientes  reformas: 

— uso  de  la  lengua  vernácula  en  la  administración  de  los  sacramentos 
y la  Santa  Misa  (mayoría); 

— la  celebración  y validez  de  las  misas  vespertinas  (mayoría); 

— cambiar  los  ciclos  de  la  misa,  haciéndolos  universales:  no 
invierno-verano,  sino  por  temas; 

— coordinación  de  las  actividades  alrededor  del  obispo  (mayoría); 
— uso  del  clery  man,  o adaptación  de  la  vestimenta  (mayoría); 

— mayor  y mejor  formación  bíblica  a los  fieles  (mayoría). 

Algunas  propuestas  adoptadas  en  el  tiempo  son  presentadas  aisla- 
damente como  la  de: 

...limitar  la  administración  de  los  obispos  a cierto  número  de  años, 
después  de  los  cuales  otro  debería  suceder  en  el  mismo  oficio  (¡sic!) 
(Monseñor  Rodríguez  y Olmos). 

..  .conviene  quitar  la  excesiva  preeminencia  de  Occidente  y Europa  en  la 
Iglesia,  que  es  universal  y tal  debe  parecer  a todos.  Así  por  lo  tanto 
conviene  que  acontezca  en  hacer  más  universal  la  misma  curia  romana 
con  participación  proporcional  de  todos  los  pueblos  (Monseñor  Iriarte). 

Parece  necesario  que  haya  algún  organismo  central  internacional  en  el 
Vaticano,  inmediatamente  dependiente  del  Beatísimo  Sumo  Pontífice 
que  conste  de  sacerdotes  y laicos,  representantes  de  todo  el  mundo  en 
cuanto  esto  sea  posible  cuyo  oficio  sea:  a)  estudiar...  conocer  los  grandes 
problemas  de  este  tiempo,  b)  hacer  conocer  las  cuestiones,  c)  sugerir. 
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indicar  soluciones ...  y esto  por  cierto  con  la  máxima  agilidad  (Monseñor 
Rau). 

Buscar  dónde  otras  confesiones  religiosas  puedan  coincidir  con  la 
Iglesia  católica  para  procurar  la  unidad...  (Monseñor  Esorto). 

Sin  embargo,  la  preocupación  central  mayoritaria  es  la  relación  con 
el  clero.  En  varios  es  dominante  y casi  única:  se  entienden  como  obispos 
en  relación  jerárquica  con  sus  subordinados  inmediatos. 

Nuevamente  aquí  las  posturas  difieren  entre  los  que  se  quejan  de 
la  pérdida  de  disciplina  en  el  clero,  y los  que  insisten  en  creaciones 
comunitarias  y participativas.  Son  éstos  los  que  piden  más  oración,  vida 
en  común,  relación  entre  el  clero  religioso  y el  secular,  relación  de  la 
parroquia  con  el  resto  de  la  comunidad,  mayor  preparación  de  los 
seminaristas  haciendo  experiencias  previas  antes  de  ordenarse,  etc. 

Los  obispos  perciben  conflictos  dentro  del  clero.  El  que  más  veces 
será  mencionado  es: 

...procúrese  la  colaboración  entre  el  clero  diocesano  y el  clero  regular 
para  que  se  ponga  fin  a la  lamentable  lucha  actual  (Monseñor  Marengo). 

...coordínese  y en  cuanto  se  pueda  hacer,  inicíese  la  unión  de  ambos 
cleros,  secular  y religioso,  conjuntamente  dedicados  al  servicio  de  la 
diócesis  o de  toda  la  iglesia  (Monseñor  Esorto). 

Al  mismo  tiempo,  los  obispos  piden  normas  para  lograr  la  subor- 
dinación del  clero  regular  al  obispo: 

...es  urgente  la  subordinación  de  los  religiosos  a los  obispos. 

Un  obispo  va  más  lejos  y habla  de: 

...clero  pobre  y clero  rico  que  se  extiende  a diócesis  pobres  y diócesis 
ricas  (Monseñor  Borgatti). 

Otros  mencionan: 

..  .promover  una  distribución  justa  de  los  ingresos  diocesanos  (Monseñor 
Iriarte). 

...los  religiosos  van  fácilmente  a las  ciudades  o las  parroquias  que 
prometen  un  futuro  demasiado  próspero  o rico,  rechazan  en  cambio  las 
regiones  ya  sea  de  misiones,  ya  sea  de  gentes  pobres  (Monseñor 
Fasolino). 

...que  el  beneficiario  no  sea  dueño  absoluto  de  los  emolumentos  del 
beneficio  parroquial  sino  su  administración  sea  dirigida  mejor  por  la 
Curia  (Monseñor  Herrera). 
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La  relación  clero-obispo  tiene  posturas  diferentes.  Mientras  que 
monseñor  Mayer  pide  «una  sumisión  al  clero  actual»,  o monseñor  Fa- 
solino  ve  un  problema  en  que  «los  clérigos  jóvenes,  especialmente  en 
nuestros  días,  abrazan  cierta  teoría  de  la  llamada  obediencia  racional», 
en  el  otro  extremo,  único  pero  contundente,  monseñor  Iriarte  hace  un 
vota  para  «condenar  el  error  que  confunde  la  obediencia  debida  a la 
Jerarquía  con  la  absoluta  pasividad  que  gravemente  daña  a la  Iglesia». 

La  preocupación  por  el  clero  lleva  también  a la  parroquia,  instru- 
mento privilegiado  de  acción  para  la  totalidad  de  los  obispos  que  emiten 
sus  vota.  Los  obispos  están  convencidos  del  instrumento,  pero  no  de  la 
manera  en  que  se  lleva  a cabo.  Además,  mayoritariamente  piden  auto- 
ridad para  poder  remover  a los  párrocos.  Es  interesante  esta  preocupación, 
signo  de  que  se  vivía  más  una  Iglesia  parroquial  que  episcopal,  a la  cual 
el  poder  del  obispo  — fuera  el  que  fuese — no  podía  llegar.  La  centra- 
lización, ahora  desde  la  curia  local  — y el  Concilio  impulsará  esta  lí- 
nea— , irá  ahogando  los  espacios  autónomos  parroquiales  obligando  a 
crear  nuevas  experiencias  fuera  de  las  mismas.  Así  se  expresan: 

..  .pídase  la  revisión  del  Código  Canónico  en  la  remosión  de  los  párrocos 
para  que  el  obispo  tenga  una  mayor  facultad  para  remover  a los  mismos 
(Monseñor  Marengo). 

...la  curia  episcopal  debería  ser  eje  y fuente  de  la  acción  apostólica 
ordenada,  considerando  todas  las  obras  apostólicas  de  las  parroquias  en 
unidad  con  el  obispo  (Moneñor  Marengo). 

...los  obispos  se  adueñen  con  el  consenso  del  capítulo  de  la  facultad  de 
remover  a los  párrocos  (Monseñor  Esorto). 

...que  la  estabilidad  de  los  párrocos  no  se  prolongue  más  allá  de  los  10 
años  (Monseñor  Herrera). 

Esto  va  acompañado  de  un  pedido,  también  mayoritario,  por  una 
mejor  distribución  del  clero,  no  solamente  local  o nacional,  sino  mundial. 
La  idea  es  simple  y expresa  toda  una  mentalidad: 

...con  suficientes  sacerdotes  en  América  Latina  el  80%  de  los  problemas 
se  solucionarían.  Sería  interesante  hacer  estadísticas  sobre  las  diócesis 
que  tienen  2,  3 y 4 sacerdotes  por  cada  mil  habitantes.  ¿Es  posible  que 
la  diócesis  venga  antes  que  la  Iglesia?  (Monseñor  Deane). 

Son  los  obispos  con  diócesis  de  grandes  extensiones  (Viedma,  con 
203.013  km.  cuadrados  y 14  parroquias)  o concentraciones  urbanas,  los 
que  reclaman  una  mayor  distribución  del  clero*.  Al  mismo  tiempo  van 
a insistir  en  dar  mayores  responsabilidades  a laicos  y diáconos,  pero 
para  que  cumplan  esas  funciones  sacerdotales  ausentes: 

...la  penuria  de  sacerdotes  exige  el  auxilio  de  los  laicos  en  la  administración 
del  sacramento  del  bautisso...  en  los  lugares  distantes  delegar  a un  laico 
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bien  instruido  para  bendecir  y asistir  a un  matrimonio  en  lugar  del 
sacerdote  (Monseñor  Borgatti,  de  Viedma). 

Otros  los  pensarán  para  que  reemplacen  funciones: 

...derivar  hacia  los  laicos  lo  que  corresponde  a la  administración  de  la 
economía  en  el  régimen  eclesiástico,  tanto  en  el  orden  diocesano  como 
en  el  parroquial  (Monseñor  Esorto). 

En  éste,  como  en  otros  temas,  las  interpretaciones  pueden  ser 
entonces  diversas.  Junto  al  planteo  de  centralización  y planificación 
para  una  mejor  eficiencia,  aparece  el  del  control  y el  de  la  homoge- 
neización  de  la  experiencia,  quitando  así  libertades  y autonomías.  Lo 
mismo  podemos  decir  de  la  “dependencia”  del  clero  regular  al  obispo: 
¿cuál  es  el  límite?  ¿Quién  lo  decide? 

El  nuncio,  monseñor  Mozzoni,  presiente  algunos  peligros  y advierte: 

...conviene  que  el  S . Concilio  exalte  al  obispo  como  Padre  y Pastor,  pero 
que  lo  exhorte  con  presura  para  que  sus  relaciones  con  el  clero  y los 
feligreses  no  sean  de  tan  estricta  autoridad. 

Será  necesario  analizar  los  casos  concretos  para  comprender  el 
sentido  en  el  cual  se  efectúan  dichas  reformas.  En  otras  palabras,  desde 
sentidos  diversos  se  puede  coincidir  en  realizar  el  mismo  hecho,  pero 
una  vez  pqesto  en  marcha,  cada  uno  buscará  que  el  suyo  sea  el  domi- 
nante. Sentidos  que  dependen  en  las  iglesias  locales  no  sólo  de  la 
intención  del  obispo,  sino  del  que  le  darán  laicos,  sacerdotes,  religiosas, 
párrocos  y movimientos  presentes  en  el  mismo  lugar  y que,  puestos  a 
andar,  buscan  su  propio  espacio. 

Son  ahora  los  más  “reformistas”  los  que  piden  “mayor  poder”  para 
los  obispos  y así  remover,  por  ejemplo,  a los  párrocos.  El  poder,  en  vez 
de  democratizarse,  sigue  concentrado,  canalizándose  entonces  las  luchas 
por  el  “control  del  mismo”  y no  en  la  creación  de  múltiples  espacios 
de  encuentro  y libertad. 

Para  terminar  sobre  este  tema,  unas  líneas  sobre  el  celibato  sacerdo- 
tal. El  tema  estaba  en  el  ambiente.  En  Argentina  se  habían  dado  casos 
de  secularizaciones  y casamientos  de  sacerdotes  reconocidos.  Años  más 
tarde  será  un  obispo,  figura  central  en  la  renovación  postconciliar  13. 
El  futuro  cardenal  N.  Fasolino  reconoce  que 

...jóvenes  clérigos  y también  otros  en  edad  proyecta,  además  de  religiosos 
varones  no  raramente  hablan  contra  la  ley  del  celibato. 


1 3 Nos  referimos  a monseñor  Podestá,  obispo  de  Avellaneda,  impulsor  del'Concilio,  quien 
será  separado  de  su  cargo  por  “cuestiones  administrativas”  en  1969.  Se  casará  con  la  señora 
Clelia  Luro,  y hoy  preside  la  Asociación  Internacional  de  Sacerdotes  Casados. 
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La  mayoría  sostiene  el  criterio  del  celibato,  aunque  hay  posturas 
moderadas  como  la  del  antiguo  asesor  nacional  de  la  JOC: 

...muchos  esperan  una  declaración  de  la  santa  sede  acerca  del  celibato... 
Conviene  inculcar  creo,  los  fundamentos  teológicos  más  que  las  razones 
canónicas  e históricas  (Monseñor  Rau). 

6.  Los  nudos  centrales 

Un  análisis  más  cuidadoso  de  los  textos  nos  permite  acercamos  a 
concepciones  más  profundas  en  la  mentalidad  de  los  obispos.  Son  las 
que  hacen  a la  relación  con  el  resto  de  la  sociedad. 

Debemos  hacer  notar  que  en  ningún  momento  nos  damos  cuenta 
que  se  trata  de  vota  escritos  en  Argentina.  La  realidad  local  contingente 
está  totalmente  ausente.  La  historia  de  la  sociedad  y de  la  Iglesia  no 
aparece.  Apenas  cuatro  años  atrás  (1955)  el  catolicismo  argentino  había 
vivido  los  hechos  más  traumáticos  de  su  historia  moderna  con  muertes, 
incendios  de  templos,  presos,  enfrentamientos  callejeros.  En  1956  debe 
alejarse  del  cargo  el  arzobispo  de  Buenos  Aires  por  problemas  tanto 
religiosos  como  políticos,  al  mismo  tiempo  que  se  fusilan  civiles  y 
militares.  En  1958,  miles  y miles  de  manifestantes  ganan  las  calles  de 
la  ciudad  para  manifestarse  a favor  o en  contra  del  posible  fmanciamiento 
de  la  educación  católica. 

Estos  y otros  temas  están  totalmente  ausentes.  Pero,  a su  vez,  ¿ello 
no  muestra  la  desconfianza  hacia  la  sociedad,  hacia  el  mundo,  hacia  lo 
popular,  por  parte  de  la  mayoría  de  obispos? 

Al  hablar  del  mundo  lo  harán  — siguiendo  la  tradición  del  S yllabus 
de  Pío  IX — en  términos  de  enemigos,  de  condenas,  de  buscar  las 
responsabilidades  en  los  “otros”.  La  Iglesia  es  una  “contra-sociedad”. 
La  amenaza  es  latente  y puede  estallar  en  cualquier  parte.  Fuera  de  la 
Iglesia,  todo  es  condenable.  No  hay  diálogo  sino  anatema,  estigma. 

Pareciera  como  que  el  miedo  se  apoderase  de  los  obispos,  y la 
desconfianza  en  lo  que  pasa  “afuera”  los  abrumase.  Nos  dice  A.  Mayol: 

...el  miedo  de  la  estructura  institucional  es  caldo  fértil  para  generar  la 
teoría  explicativa  de  la  conspiración.  Las  relaciones  Iglesia-mundo  se 
descalabran,  no  por  los  bloqueos  personales  y sociales,  sino  porque  el 
mundo  está  orquestado  por  los  “conspiradores”...  el  recurso  a los 
extremistas  ahorra  pensar  y sobre  todo  ahorra  cambiar  M. 

En  una  sociedad  del  “desequilibrio  permanente”,  donde  el  ciclo  de 
golpes  de  Estado  cívico-militares-religiosos,  luego  gobierno  democrático 
y nuevo  golpe  militar,  ha  sido  recurrente  desde  1930  a la  fecha,  la 
sensación  de  amenaza  se  hace  permanente. 


14  A.  Mayol,  Los  católicos...,  op.cit.,  22. 
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Por  todo  ello,  los  obispos  se  manifiestan  contra: 

...el  materialismo  ateo  y el  protestantismo  cuyas  progresos  son  de  gran 
importancia  (Monseñor  Mayer). 

...el  comunismo  es  intrínsecamente  perverso  y la  heresía  grande  de  este 
tiempo...  se  trata  de  preservar  la  verdadera  fe  de  las  insidias  del 
marxismo  materialista  (Monseñor  Castellano). 

Sancionar  nuevamente  por  el  concilio  las  condenas  hechas  ya  solem- 
nemente contra  el  comunismo,  las  sectas  masónicas  y el  espiritismo 
(Monseñor  Rodríguez  y Olmos). 

Hoy  nos  amenazan  los  peligros  del  marxismo,  del  laicismo,  del  pro- 
testantismo y las  angustias  de  la  vida  (Monseñor  Schell). 

Salvar  a América  Latina  de  las  garras  del  comunismo,  espiritismo  y 
protestantismo  (Monseñor  Deane). 

...que  de  nuevo  sean  condenados  formalmente  los  errores  del  laicismo 
moderno  (Mons.  Chalup). 

...la  causa  mayor  de  la  tristeza  y la  angustia  de  estos  tiempos  es  a mi 
juicio,  la  laicización  (Monseñor  Buteler). 

...condenar  al  laiciseo  como  doctrina  por  sus  efectos  perniciosos  en  la 
vida  cristiana  de  los  feligreses  (Monseñor  Marozzi). 

Este  miedo  los  llevará  una  y otra  vez  a buscar  seguridades  en 
aquellos  que  se  presentan  como  ascetas,  virtuosos,  adoradores  de  la 
Virgen,  incorruptos,  buscadores  de  la  verdad,  negadores  del  “demo- 
liberalismo”:  las  Fuerzas  Armadas. 

Estas  mismas  condenas  y temores  van  junto  a la  casi  nula  citación 
del  Evangelio  o la  Biblia.  Condenas  hechas,  ademas,  tanto  por  obispos 
nombrados  por  Pío  XI  como  por  Pío  XII  (y  más  tarde  diremos  por 
Paulo  VI).  La  trilogía  comunismo,  protestantismo  y laicismo  es  domi- 
nante. Notemos  que  el  término  liberalismo  ha  desaparecido,  pero  no  la 
búsqueda,  por  los  medios  que  fuera,  de  una  presencia  social  y pública 
de  la  Iglesia  en  la  sociedad  y la  cultura  argentinas. 

Frente  a este  planteo,  existe  el  de  aquellos  que  esperan  del  Concilio 
mayores  espacios  de  libertad,  de  búsqueda,  de  responsabilidad.  Son 
obispos  que  han  tenido  experiencias  junto  a jóvenes  obreros  en  la  JOC, 
a estudiantes  y universitarios  en  la  JEC  o JUC,  a jóvenes  rurales  en  la 
JAC,  o que  se  sienten  más  pastores  que  inquisidores. 

El  espíritu  que  anima  sus  vota  es  diametralmente  opuesto  al  de 
condena.  Pero,  atención:  esto  no  significa  que  no  compartan  la  misma 
matriz  de  crítica  al  comunismo,  al  laicismo  y — en  menor  medida — al 
protestantismo.  Crítica  que  encontrará  a numerosos  laicos  y sacerdotes 
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dispuestas  a hacerlas  suyas.  Puestos  a optar  no  dudarán  en  sumarse  y 
firmar  toda  documento  en  esa  línea.  En  la  libertad  de  la  expresión 
individual,  prefieren  proponer  más  que  condenar.  Son  más  propensos  a 
avanzar  en  lo  social  que  en  lo  doctrinario,  siempre  y cuando  no  se  les 
discuta  su  liderazgo. 

Así,  monseñor  Marengo,  frente  al  comunismo,  propone:  «investigar 
la  influencia  de  la  Iglesia  en  la  solución  de  la  cuestión  social»;  frente 
al  protestantismo:  «restaúrese  el  conjunto  de  los  estudios  bíblicos,  por 
medio  de  los  cuales,  por  lo  menos  el  Nuevo  Testamento  pueda  ser 
conocido  por  todos».  Su  lema  es  claro  en  propuesta  y en  los  límites  del 
mismo:  «todos  deben  ser  atraídos  hacia  Cristo  con  la  obra  de  instrucción 
y de  la  caridad». 

Monseñor  Rau  considera  necesaria: 

...una  declaración  sobre  el  comunismo  ateo,  doctrina  que  como  ninguna 

seduce  al  pueblo.  Debería  no  sólo  ser  expuesta  sino  ser  refutada  también 

positivamente:  indicando  los  remedios  con  los  cuales  podrían  ser  frenados, 

especialmente  en  el  ámbito  universitario. 

Aún  estos  obispos  acostumbrados  a trabajar  en  ambientes  obreros 
y estudiantiles,  se  dejan  ganar  por  la  “amenaza”.  ¿Cómo  puede  sino 
entenderse  que  se  hable  de  comunismo  en  una  sociedad  en  la  cual  el 
mismo  no  representa  ni  el  3%  en  los  momentos  de  esplendor?  Nueva- 
mente debemos  tener  cuidado  con  las  palabras:  comunismo  es  sinónino 
de  todo  aquello  que  atente  contra  el  “orden”,  “los  valores  establecidos”, 
“los  grandes  grupos  económicos”.  El  cuerpo  episcopal  tenderá  a 
reproducir  el  modelo  de  análisis  de  los  grupos  de  poder,  más  aún  si 
éstos  se  presentan  en  Argentina  como  “católicos”. 

7.  Hacia  una  Iglesia  de  los  pobres 

Dijimos  al  comienzo  que  dos  vota  toman  distancia  del  resto.  Y lo 
hacen  justamente  pidiendo  una  mayor  presencia  de  los  pobres  en  la 
Iglesia.  Signo  entonces  de  los  diversos  procesos  que  se  están  viviendo 
ya  dentro  del  cuerpo  católico. 

Monseñor  Iriarte  manifiesta  que  el  objetivo  central  del  Concilio 
debe  ser:  «la  adaptación  de  la  Iglesia  a la  evolución  del  mundo  moderno», 
puesto  que  considera  que  tanto  en  el  mundo  como  en  la  Iglesia  las 
cosas  evolucionan  y cambian  rápidamente.  Y agrega  como  gran  objetivo: 
«abrir  la  puerta  a una  más  amplia  libertad  de  hacer  experiencia  en  estas 
cosas,  quitando  prudentemente  las  reglas  que  la  coartan  demasiado». 

He  aquí  un  intento  de  quebrar  una  línea  de  razonamiento:  aceptar 
que  la  Iglesia  evoluciona  cuando  están  los  que  hablan  de  inmutabilidad; 
aceptar  que  el  mundo  evoluciona,  sin  calificar  esa  evolución  de 
“retroceso”  o “que  nos  lleva  al  caos”;  aceptar  la  ética  de  la  libertad  y 
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la  responsabilidad  en  un  cuerpo  episcopal  acostumbrado  a mandar  y 
obedecer. 

También  es  importante  la  expresión  mundo  moderno.  Sin  embargo, 
no  confundamos:  mundo  moderno  no  significa  modernidad,  sino  el 
mundo  actual,  el  mundo  presente.  Adaptación  — en  este  registro — no 
es  conciliación.  Dialogar  no  significa  renunciar  a uno  mismo.  Monseñor 
Iriarte,  confrontado  años  más  tarde  con  aquellos  militantes  católicos 
que  buscan  “conciliar”  con  lo  partidario  y el  peronismo,  no  dudará  en 
recordar  que  «la  Iglesia  es  el  único  camino»,  prohibiendo  y reprimiendo 
la  experiencia  de  las  Ligas  Agrarias  15.  No  obstante,  esta  adaptación 
— y aquí  nuevamente  los  vocablos  tienen  importancia — debe  hacerse 
desde  la  realidad  del  pueblo,  especialmente  del  pueblo  pobre  y del 
pueblo  obrero.  Es  importante  destacar  esta  postura  de  monseñor  Iriarte 
(acompañada  más  tímidamente  por  la  de  monseñor  Esorto,  y de  alguna 
manera  por  monseñor  Rau),  puesto  que  abre  camino  para  un  compromiso 
mayor  y efectivo  en  el  mundo  de  las  pobres,  aunque  desde  una 
cosmovisión  cristiana. 

Propone  así: 

...hacer  generalmente  sencillas  todas  las  cosas  de  la  Iglesia  para  que 
mejor  adhieran  a la  sencillez  y pobreza  evangélica:  en  la  manera  de 
escribir  los  datos  eclesiásticos,  en  la  construcción  de  los  edificios, 
eliminar  el  lujo  de  los  edificios  de  los  nuncios  apostólicos,  en  la 
supresión  de  los  títulos  de  la  nobleza  pontificia,  espíritu  de  pobreza  en 
todos  los  grados  del  clero.  Esto  contribuye  mucho  para  el  apostolado  en 
las  clases  populares. 

Al  pedido  de  sencillez,  agrega  el  de  participación  y libertad: 

...mayor  participación  de  todos  los  miembros  de  la  Iglesia  en  la  vida  y 
conducción  de  la  misma,  mayor  libertad  de  opinión  y consultaciones 
más  numerosas. 

El  mundo  obrero  y el  mundo  técnico  son  lugares  a estar  presentes: 

...se  debe  separar  los  modos  de  vivir  que  ofenden  a los  obreros...  tener 
sensibilidad  a los  problemas  económicos  y sociales...  no  defender  las 
ideas  del  capitalismo.  Se  debe  hacer  un  esfuerzo  en  general  para  dialogar 
con  la  civilización  técnica...  y que  la  Iglesia  no  permanezca  ajena  a la 
civilización  que  ahora  nace. 

Estas  propuestas  de  monseñor  Iriarte  — el  único  de  todos  los  obispos 
que  habla  del  capitalismo,  por  otra  parte  tema  tan  tradicional  en  los 


15  C.  Laza,  “El  movimiento  rural  y las  ligas  agrarias  chaqueñas”,  en:  Sociedad  y Religión 
No.  7 (1989). 
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mensajes  papales  desde  Pío  IX — , son  acompañadas  por  las  de  monseñor 
Esorto  pidiendo: 

...procurar  los  medios  para  que  el  modo  de  vida  del  sacerdote  lo  acerque 
más  al  pueblo,  hacer  un  intenso  estudio  de  sociología  religiosa  para 
conocer  el  pensamiento  de  las  diversas  clases  sociales  y su  actitud  frente 
a la  Iglesia,  manifestar  los  remedios  que  reconduzcan  la  clase  obrera  al 
seno  de  la  Iglesia,  reducir  en  la  forma  más  simple  posible  usos  y 
costumbres  de  la  Iglesia  — que  son  capaces  de  reforma  — para  que  se 
acomoden  más  a la  manera  de  actuar  de  nuestro  tiempo. 

Monseñor  Esorto  es  el  único  de  todos  los  obispos  argentinos  que 
hace  una  mención  a Latinoamérica,  pidiendo: 

...el  régimen  universal  y diocesano  de  la  Iglesia  hágase  más  repre- 
sentativo... según  lo  propuesto  por  el  Consejo  Episcopal  Latinoamericano 
— Celam. 

Y ambos  obispos  piden  también  la  independencia  del  Estado,  puesto 
que  son  conscientes  que  las  reformas  propuestas  llevan  necesariamente 
a tomar  distancia  de  los  grupos  de  poder  presentes  en  el  mismo: 

...examinar  las  normas  que  regulan  las  relaciones  entre  el  Estado  y la 
Iglesia,  para  que  la  condición  de  la  Iglesia  resulte  completamente 
independiente  y claramente  libre  (Monseñor  Esorto). 

...conviene  intentar  liberar  la  Iglesia  de  la  dependencia  económica  del 
Estado  civil  puesto  que  ese  es  el  deber  de  los  feligreses  (Monseñor 
Iriarte). 


8.  Reflexión  teológica 

Las  referencias  teológicas  explícitas  son  mínimas.  Aquí  es  im- 
portante tener  en  cuenta  las  recomendaciones  de  Alberto  Melloni.  ¿Cómo 
descubrir  lo  que  fue  escrito  para  “quedar  bien”  con  la  Congregación 
romana  de  «aquello  que  nace  de  una  auténtica  tensión  apostólica»?  16. 

Teniendo  en  cuenta  que  se  trata  de  un  cuerpo  episcopal  prudente 
y sumiso  a Roma,  que  espera  más  que  propone,  es  normal  que  las 
citaciones  que  encontremos  se  refieran  a la  “teología  oficial”. 

Así  aparece: 

...que  se  conozca  más  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  (Monseñor 

Marengo). 


1 6 A . Melloni,  Per  un  approccioslorico-crticoai  Consil  ia  et  vota  delta  fase  Anteprepar atoria 
del  Vat.H,  mimeo. 
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. ..mayor  conocimiento  de  las  encíclicas  Mediator  Dei,  Mystici  Corporis 
(Monseñor  Keremer). 

Acompañados  la  mayoría  de  los  textos  con  «fidelidad,  veneración 
y obediencia  filial  al  sumo  Pontífice»,  y la  recurrencia  al  pedido  de 
unidad  negando  el  conflicto.  Un  obispo  retoma  el  argumento  del  “ene- 
migo interno”: 

...el  espíritu  de  rebeldía  proveniendo  de  la  lucha  de  los  angeles  en  el 
paraíso  y del  pecado  de  desobediencia...  en  forma  nefasta  este  espíritu 
intenta  penetrar  en  el  pueblo  fiel  y en  forma  más  nefasta  entre  los 
pastores  en  los  grados  distintos  de  la  jerarquía  (Monseñor  Borgatti). 

Esta  alusión  del  obispo  de  Viedma  a conflictos  dentro  de  la  jerarquía, 
refresca  los  enfrentamientos  públicos  y de  pasillos  entre  obispos;  entre 
éstos  y sacerdotes,  y entre  ambos  y laicos  durante  el  gobierno  peronista, 
donde  cada  grupo  religioso  y político  hablaba  desde  «el  verdadero  cato- 
licismo», quebrando  el  monopolio  episcopal  sobre  la  explicitación  del 
mensaje  cristiano.  Historia  todavía  tabú  en  la  Iglesia  y en  la  sociedad 
argentinas,  esperando  tiempos  más  “calmos”  para  su  estudio  17. 

Pero  reflexión  que  abre  la  puerta  a futuras  complicidades  y silencios, 
en  donde  se  juzgará  a los  hermanos  en  el  episcopado  a partir  de  tener 
o no  ese  espíritu  de  rebeldía,  más  que  a partir  de  su  fidelidad  como  pas- 
tor. Tal  es  lo  que  aconteciera  con  el  asesinato  del  obispo  Angelelli  en 
1976,  donde  varios  obispos  aceptan  — en  privado — que  se  lo  haya  ase- 
sinado ya  que  «andaba  por  mal  camino»,  mientras  públicamente  sostienen 
la  teoría  de  un  accidente  18. 

Para  el  resto  de  los  obispos  la  reflexión  teológica  se  hace  “afuera”, 
aun  para  aquellos  que  en  lo  pastoral  habían  asumido  posturas  de  “libertad 
y adaptación”.  Este  es  un  dato  importante  puesto  que  al  continuar  con 
sus  mismos  moldes  interpretativos,  fácilmente  vuelven  a “los  orígenes”. 
O en  otros  términos:  podemos  ver  el  peso  de  las  matrices  culturales  en 
las  cuales  han  sido  formados,  donde  el  enfrentamiento  a la  modernidad 
— por  arriba,  por  abajo,  de  adentro,  de  afuera — sigue  siendo  el  hilo 
conductor  esencial  de  su  autocomprensión. 

No  obstante,  el  aporte  más  significativo  proviene  de  un  obispo 
auxiliar.  Sus  vota  son  casi  en  totalidad  consideraciones  teológicas  y 
doctrinarias,  diferenciándose  del  resto. 

Propone  otra  imagen  de  Iglesia: 

...la  Iglesia  como  Pueblo  Nuevo  de  la  adquisición  del  Padre  Celeste... 
como  esposa  dilecta  de  Cristo  Cabeza  y cuerpo  Místico,  T emplo  viviente 
en  las  Tierras  del  Espíritu  Santo. 


17  Sobre  la  relación  peronismo-catolicismo,  F.  Fomi,  "Catolicismo  y peronismo”,  en: 
Unidos,  Nros.  17  y 10,  Buenos  Aires. 

18  E.  Mignone,  Iglesia...,  op.  cit. 
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Y afirma  algo  innovador  — para  la  época — : 

...la  teología  de  la  Iglesia  propóngase  como  presencia  viviente  de  Cristo 
continuada  en  el  nuevo  pueblo  de  Dios  Padre  ( novo  populo  Del  P atris) 
y presentada  a los  pueblos  de  todos  los  lugares  como  Verbo  de  Dios. 

Se  proponga  una  Iglesia  en  su  orgánica  y vital  conjunto  distribuida  por 
grados  y compacta  de  manera  que  también  las  ínfimas  clases  (obreros, 

~ madres  de  familia,  pobres  todos,  etc.)  se  sientan  vitalmente  Iglesia  y que 
actúen  laboriosamente  en  el  mundo... 

...ingresar  y perseverar  en  el  nuevo  pueblo  de  Dios. 

Afirma  la  idea  de  “inmutabilidad”: 

...ministerio  de  la  inserción  sobrenatural  de  la  Iglesia...  fin  que  por  eso 
cambie  la  estructura  y la  misión  transtemporal. 

Para  llevar  adelante  este  proyecto,  hace  falta  la  acción  de  los  cató- 
licos: 

...determínese  con  urgencia  — la  acción  católica — y la  acción  de  los 
católicos  en  los  asuntos  culturales,  técnicos  y políticos. 

Catolicismo  de  acción  centrado  en: 

...determínese  la  doctrina  de  Cristo  cabeza  del  Cuerpo  Místico  y de  su 
presencia  e influencia  en  la  Iglesia,  de  manera  que  el  Misterio  de  la 
Iglesia  aparezca  como  el  Misterio  continuado  de  Cristo...  determínese 
un  lugar  eminente  a la  B.  M.  Virgen  en  esta  obra  salvadora,  el  Misterio 
de  la  salvación...  determínese  bajo  la  luz  de  la  fatal  salvación  en  la 
historia. 

La  palabra  que  más  aparece  en  sus  propuestas  es  “integral”: 

...en  su  aspecto  integral  se  retome  la  doctrina... 
integralmente  propóngase  la  teología  de... 
integralmente  renuévese  la  liturgia... 

Estamos  así  en  presencia  de  un  catolicismo  “en  toda  la  vida”,  so- 
cial, histórico,  combativo,  que  no  acepta  el  refugio  en  lo  privado  o en 
la  sacristía.  Cristo,  María,  Pueblo  de  Dios,  acción  política,  historia,  po- 
bres, son  conceptos  claves  en  monseñor  Tortolo.  Líder  del  integralismo 
católico  en  Argentina,  amigo  personal  de  monseñor  Lefevre,  presidente 
de  la  CEA  durante  la  dictadura  militar  en  1976,  asesor  e impulsor  al 
compromiso  social  y político  a jefes  y oficiales  de  las  Fuerzas  Armadas, 
legitimador  público  del  “exterminio  de  extremistas”  en  aras  del  bien 
común. 

Una  vez  más  debemos  tener  cuidado  con  las  palabras  y conceptos. 
Quizás  con  demasiada  prisa  suponemos  cambios,  rupturas,  quiebres. 
Los  mismos  argumentos  son  puestos  a funcionar  en  distintas  matrices 
culturales  católicas. 
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Estamos  en  presencia  de  un  catolicismo  integral  con  su  ideal  de 
Argentina,  nación  católica  “encantadora”  de  virtuosos  y ascetas,  que 
matan  y se  hacen  matar  por  construir  aquí  y ahora  la  Jerusalén  Celeste. 
Mentalidad  que  rechaza  la  democracia,  el  liberalismo  y los  partidos 
políticos.  Catolicismo  que  no  combate  a los  pobres,  sino  que  los  integra 
subordinadamente  a militares  y sacerdotes,  buscando  una  continuidad 
en  el  jerarquizado  imaginario  medioeval:  los  que  laboran,  los  que  hacen 
la  guerra,  los  que  oran. 

Frente  a una  modernidad  en  expansión,  este  catolicismo  buscará  la 
resistencia;  frente  a una  modernidad  en  crisis,  intentará  suplantarla.  La 
posibilidad  que  tuvo  en  Argentina  de  acceder  al  Estado  y de  lograr  una 
simbiosis  con  las  Fuerzas  Armadas  y los  grandes  grupos  económicos 
locales,  haciendo  que  el  destino  de  unos  estuviera  unido  al  de  otros,  le 
ha  dado  una  fuerza  y una  presencia  que  marca  profundamente  la  sociedad 
y el  catolicismo  contemporáneos. 


9.  Los  vota  del  nuncio 

Aquí  sería  privilegiado  lograr  un  trabajo  comparativo  entre  los 
diversos  aportes  de  los  nuncios.  Función  criticada  y descalificada,  pero 
que  ha  logrado  una  continuidad  que  le  envidiaran  otros  funcionarios. 

En  nuestro  caso  particular  se  trata  de  monseñor  Humberto  Mooni, 
quien  llegó  a Argentina  en  setiembre  de  1958,  y un  año  después  — 30 
de  setiembre — envía  sus  comentarios.  Es  más  una  reflexión  de  nuncio 
internacional  que  de  su  experiencia  en  Argentina.  Permanece  en  el 
cargo  hasta  julio  de  1969.  Participó  de  manera  privilegiada  en  la  “apli- 
cación del  Concilio”  y en  el  nombramiento  de  los  obispos.  Durante  su 
estadía  en  Argentina  se  crearán  19  diócesis.  Es  en  esta  época  cuando 
son  nombrados  obispos  Devoto,  Zaspe,  De  Nevares,  Podesta,  Quarracino, 
Brasca,  Angelelli,  Ponce  de  León...  que  aparecerán  como  los  grandes 
impulsores  de  la  mentalidad  conciliar. 

Su  vota  es  el  más  extenso.  Dejaremos  de  lado  las  opiniones  “co- 
munes” al  resto  de  los  obispos.  Sí  nos  interesa  su  concepción  del  mundo 
y de  la  Iglesia. 

Para  monseñor  Mozzoni  el  mundo  se  unlversaliza  y la  Iglesia  debe 
ser  capaz  de  presentarse  como  tal.  Frente  a los  otros  mundos  que  se 
unlversalizan,  la  Iglesia  debe  “promocionar  una  Idea  Universal  de  Cris- 
tiandad”. La  Iglesia  (en  esto  sigue  una  larga  tradición  de  los  siglos  XIX 
y XX)  no  debe  refugiarse  en  el  templo,  sino  tener  presencia  social  y 
mundial.  De  allí  la  importancia  de  la  presencia  en  la  ONU,  y de  la 
visibilidad  de  la  misma:  «Iglesia  como  sociedad  universal  cuya  cabeza 
invisible  es  Cristo,  la  visible  en  verdad  es  el  sumo  Pontífice». 

En  la  misma  línea  de  rechazo  a los  postulados  de  la  modernidad, 
propone  «denunciar  el  gran,  ambiguo  error  de  este  siglo:  la  paración 
intelectual  y práctica  entre  Religión  e Iglesia».  Para  el  nuncio  hay  una 
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sola  Iglesia:  “la  Verdadera”,  y aquellos  que  buscan  equipararlas  a todas 
por  igual  están  influenciados  por  él  “protestantismo  y el  superficialismo 
y también  por  doctrinas  asiáticas». 

Para  esta  presencia  “jurídico-social  de  la  Iglesia”  y la  “reconstrucción 
de  la  cristiandad”  es  necesario  entonces  universalizarse  desde  el  centro, 
proponiendo  «que  el  concilio  ordene  que  se  confeccione  un  nuevo 
catecismo  universal». 

Frente  a una  “sociedad  moderna”  que  quiere  a la  Iglesia  lejos  de 
la  vida  pública,  que  busca  a su  vez  emanciparse  socialmente  de  la 
autoridad  divina,  que  entiende  lo  religioso  reducido  a la  esfera  privada, 
y que  le  disputa  el  espacio  en  los  sectores  populares,  el  nuncio  reacciona 
denunciando  el  principio  de  la  “separación”.  Una  vez  más,  desde  otra 
perspectiva,  se  busca  un  catolicismo  que  tenga  presencia  social  y que 
responda  a los  desafíos  de  cada  hombre  y cada  mujer,  en  un  mundo 
cada  vez  más  planetario. 


10.  Conclusiones  provisorias 

1.  Quiero  recalcar  lo  de  provisorias.  Creo  que  como  fruto  de  este 
coloquio  debemos  lograr  conclusiones  a partir  de  realizar  comparaciones 
entre  los  diversos  aportes  de  los  vota.  Los  informes  de  cada  obispo  y 
cada  episcopado  no  pueden  ser  tomados  en  abstracto,  sino  en  relación 
a otros  obispos  en  otros  países  del  área.  Aparecerán  así  con  más  nitidez 
posturas,  líneas,  rupturas,  divergencias,  dependencias. 

2.  En  lo  que  respecta  a los  vota  de  Argentina,  creo  importante 
señalar  la  riqueza  que  significa  para  un  conocimiento  de  la  Iglesia 
— y en  especial  del  cuerpo  episcopal — las  comunicaciones  hechas  por 
los  obispos.  En  un  país  donde  éstos  raramente  expresan  públicamente 
sus  opiniones  y donde  la  memoria  “tiene  patas  cortas”,  constituyen  un 
material  fundamental  para  ser  analizado  y puesto  en  proceso. 

3.  Creo  que  los  diversos  vota  muestran  distintas  visiones  y líneas 
de  pensamiento  dentro  de  la  institución  eclesial.  Conocer  los  límites 
históricos  de  esas  divergencias  es  fundamental.  La  aceptación  del 
conflicto  interno  tiene  sus  márgenes,  algunos  son  rígidos,  otros 
cambiantes.  ¿Cuáles,  en  cada  período,  son  dominantes?  Desafío  para 
los  investigadores,  sin  olvidar  que  pensar  la  Iglesia  es  pensar  el  conflicto 
dentro  de  un  consenso. 

4.  Estas  líneas  y matrices  tienen  su  historia,  sus  actores,  sus  procesos 
nacionales  e internacionales.  Creemos  que  la  matriz  antimodernista,  sea 
en  la  versión  que  fuere  — populista,  integrista,  nacionalista,  socialista — 
ha  sido  la  dominante  en  el  catolicismo  argentino.  El  antiimperialismo 
norteamericano  de  origen  católico  junto  a la  “duda”  sobre  el  valor  de 
la  democracia,  por  ejemplo,  tienen  sus  profundas  raíces  en  estas  co- 
rrientes antiliberales  y anticomunistas.  Ningún  estudio  puede  ignorarlas. 
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5.  Creemos  que  es  importante  analizar  los  vota  tanto  en  su  dinámica 
preparatoria  al  Concilio  Vaticano  II  como  en  una  dinámica  local  de 
lenta  — pero  "pesada" — consolidación  de  un  cuerpo  episcopal  autó- 
nomo. Nos  encontramos  con  obispos  ampliamente  reformistas  que  al 
mismo  tiempo  buscan  afirmar  su  autoridad  diocesana.  Lo  prueba  la 
importancia  que  dan  a la  relación  con  el  clero  y las  parroquias.  La 
tentación  de  ser  “administradores  eficaces”  es  fuerte.  De  allí  que  el 
derecho  canónico  legitime  más  que  la  referencia  evangélica.  Explí- 
citamente ningún  obispo  niega  la  necesidad  de  “reformar”  la  Iglesia.  Se 
pondrá  en  juego,  eso  sí,  el  sentido  y el  destino  de  las  mismas. 

6.  Frente  a la  “idea  nefasta  de  la  separación”,  asistimos  a una 
confluencia  cada  vez  mayor  — dado  el  contexto  socio-político-cultural 
argentino  y la  presencia  masiva  de  inmigrantes — entre  los  intereses 
del  Estado  y los  de  la  institución  eclesial.  Pero  es  importante  no 
confundir:  interés  del  Estado  no  significa  necesariamente  los  de  las 
clases  o grupos  dominantes.  Reveer  la  teoría  del  Estado  a la  luz  de  la 
experiencia  latinoamericana  sería  muy  útil.  Se  acompaña  a la  institución 
Estado.  La  militarización  del  mismo  llevaría  esa  confluencia  de  "suelos 
y utopías”  entre  la  institución  eclesial  y la  institución  Fuerzas  Arma- 
das, "ambas  pilares  de  la  argentinidad" . Confluencia  acompañada  de 
consensos  en  amplias  capas  de  la  sociedad,  frente  al  “desencanto 
democrático”  y la  pérdida  de  credibilidad  en  los  partidos  políticos. 

7.  Las  dinámica  eclesial  es  amplia,  difícil  de  determinar  de  ante- 
mano. Grupos,  movimientos  y personas  se  entrecruzan  cotidianamente. 
Creo  que  un  estudio  pormenorizado  debería  tener  en  cuenta  esta 
infinidad  de  redes  formales  e informales  que  cruzan  el  catolicismo  y la 
sociedad.  Frente  a una  explicación  conspirativa  o cupular  de  los  cambios, 
tratemos  de  encontrar  las  diversas  racionalidades  y actores  presentes 
funcionando  en  el  largo  plazo. 

8.  Existen  en  los  vota  de  Argentina,  pocos  pero  valiosos  atisbos  de 
una  reflexión  desde  el  mundo  de  los  pobres.  Es  cierto  que  a lo  que  más 
se  llega  es  que  «vengan  hacia  la  Iglesia»,  «que  las  reformas  permitan 
que  los  obreros  se  acerquen  más”.  Es  un  paso  importante  a tener  en 
cuenta  dada  la  dinámica  que  el  Concilio,  y en  especial  Medellín  y San 
Miguel  desatan  en  el  conjunto  del  catolicismo  argentino. 

9.  La  teología  está  presente  en  los  textos,  pero  más  como  referencia 
doctrinal  que  como  producción  desde  una  realidad  concreta.  Y cuando 
se  hace  explícita  — vimos  el  caso  de  monseñor  Tortolo—  recurre  tanto 
a nuevas  formulaciones  como  a imaginarios  medioevales.  Esta  falta  de 
reflexión  teológica  — que  significa  dejar  que  otros  la  hagan — es  quizás 
una  de  las  principales  falencias. 

10.  Nos  encontramos  con  obispos  que  piensan  la  Iglesia  social  e 
integralmente.  Ninguno  la  visualiza  “encerrada  en  la  sacristía”  o en  el 
“ámbito  de  lo  privado”,  o “separando  lo  social  de  lo  político,  de  lo 
cultural,  de  lo  moral”.  El  catolicismo  como  religión  individual,  intimista, 
espiritualizante,  es  así  rechazado  de  plano.  Esto  abre  la  puerta  a las 
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infinitas,  iniciativas  por  “quebrar”  ese  modelo,  aunque  con  diversa 
recepción  en  la  sociedad  y dentro  del  propio  catolicismo. 


Anexo:  lista  de  obispos  que  escribieron  los  vota 


Nombre 


1.  Marengo 

2.  Esorto 

3.  Pérez 

4.  Castellano 

5.  Vicentin 

6.  Scozzina 

7.  Chalup 

8.  Muhn 

9.  Plaza 

10.  Rau 

11.  Buteler 

12.  Raspanti 

13.  Herrera 

14.  Guilland 

15.  Kremer 

16.  Iriarte 

17.  Marozzi 

18.  Buteler 

19.  Tavella 

20.  Aguirre 

21.  Rodríguez  y Olmos 

22.  Di  Pasquo 

23.  Martínez 

24.  Fasolino 

25.  Mayer 

26.  Weiwann 

27.  Aramburu 

28.  Borgatti 

29.  Deane 

30.  Mozzoni 

31.  Schell 

32.  Tortolo 

33.  Primates ta 


Diócesis 


Azul 

Bahía  Blanca 

Comodoro  Rivadavia 

Córdoba 

Corrientes 

Formosa 

Gualeguaychu 

Jujuy 

La  Plata 

Mar  del  Plata 

Mendoza 

Morón 

Nueve  de  Julio 

Paraná 

Misiones 

Reconquista 

Resistencia 

Río  Cuarto 

Salta 

San  Isidro 

San  Juan  de  Cuyo 

San  Luis 

San  Nicolás 

Santa  Fe 

Santa  Rosa 

Santiago  del  Estero 

San  Miguel  Tucumán 

Viedma 

Villa  María 

Nuncio 

Coadjutor  Lomas  de  Zamora 
Auxiliar  de  Paraná 
Auxiliar  de  La  Plata 
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Chile 


Maximiliano  Salinas 


1.  Introducción:  la  sociedad  y la  Iglesia  Católica 
en  Chile  a fines  de  los  años  cincuenta 

Al  término  de  la  década  de  los  cincuenta,  Chile,  como  el  conjunto 
de  los  países  latinoamericanos,  experimentaba  las  consecuencias 
económicas,  sociales,  políticas  y culturales  de  la  inserción  en  los  marcos 
de  la  hegemonía  imperial  de  los  Estados  Unidos,  sellada  hacia  1920.  En 
cuestión  de  tres  o cuatro  décadas,  el  país  vio  transformarse  acelerada- 
mente su  fisonomía  como  fruto  de  la  expansión  capitalista  promovida 
desde  América  del  Norte.  Las  inversiones  directas  de  las  empresas 
estadounidenses,  entre  1940  y 1960,  aumentaron  alrededor  de  un  80%, 
a un  ritmo  casi  igual  al  del  crecimiento  de  la  producción  total.  En  1958, 
Chile  ocupaba  el  séptimo  lugar  entre  todos  los  países  del  mundo  por  el 
valor  de  las  inversiones  estadounidenses  directas.  En  América  Latina 
ocupaba  el  quinto  lugar  en  importancia,  después  de  Venezuela,  Brasil, 
Cuba  y México 

La  forma  de  la  penetración  imperialista  fue  tan  avasalladora,  que 
preocupó  a los  propios  estadounidenses.  A fines  de  los  años  cincuenta 
un  jesuita  de  ese  país,  y decano  de  la  Facultad  de  Teología  de  la 
Universidad  Católica  de  Chile  en  los  años  cuarenta,  Gustavo  Weigel, 
llamó  la  atención  al  respecto:  las  formas  de  explotación  capitalista  al 


1.  Cf.  José  Cademartori,  La  economía  chilena.  Santiago,  1968,  págs.  271-273.  Sobre  la 
evolución  de  Chile  entre  los  años  veinte  y sesenta,  cf.  Sergio  Villalobos  y otros.  Historia  de 
Chile.  Santiago,  1976,  págs.  825-977. 
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uso  no  contribuyen  a consolidar  las  relaciones  entre  los  Estados  Unidos 
y los  países  latinoamericanos  2. 

La  expansión  y consolidación  de  las  nuevas  condiciones  imperiales 
planteadas  entre  1920  y 1960  produjeron  desequilibrios  sociales  intensos, 
manifiestos  en  un  deterioro  creciente  de  las  condiciones  de  vida  del 
pueblo.  Los  ingresos  promedio  de  los  chilenos  fueron  disminuyendo:  si 
el  habitante  promedio  disponía  en  1925/9  de  un  ingreso  anual  de  29  mil 
pesos,  en  1950/4  redujo  sus  entradas  a 27  mil  pesos  3.  La  concentración 
del  ingreso,  raíz  de  las  desigualdades  sociales  instauradas  por  el  avance 
capitalista,  abrió  una  zanja  creciente  entre  ricos  y pobres.  En  1958, 
señaló  para  Chile  un  economista  de  la  CEPAL: 

(Los)  ricos  son,  en  número,  apenas  el  5%  de  la  población  del  país,  pero 
gozan  en  conjunto  de  más  de  un  tercio  de  toda  la  producción  nacional. 

Por  otra  parte,  las  740  mil  familias  de  los  obreros  chilenos,  que  forman 
el  59%  de  la  población  “gozan”  de  apenas  un  quinto  del  total  de  la 
producción 4. 

Esta  masa  de  los  pobres  fue,  al  mismo  tiempo,  creciendo  y dete- 
riorándose históricamente.  Ella  fue  la  que  vio  disminuir  sus  posibilidades 
de  vida  y de  alimentación.  Entre  1957  y 1959  los  trabajadores  chilenos 
pasaron  a consumir  la  mitad  de  la  carne  que  consumieron  entre  1945 
y 1947  5.  Las  masas  de  pobres  fueron  agolpándose  en  los  centros  urbanos 
que  crecieron  vertiginosamente.  En  1959  la  población  de  Santiago  al- 
canzó a 2 millones  de  habitantes,  mientras  que  en  1940  sólo  era  de  700 
mil.  Los  pobres  de  las  ciudades  levantaron  sus  “poblaciones  callampas”, 
emblema  de  la  miseria  generada  por  las  nuevas  condiciones  históricas. 

Hacia  1960,  el  abismo  entre  ricos  y pobres  en  Chile  pasó  a preocupar 
a las  élites  estadounidenses.  Un  jesuíta,  sociólogo  de  New  Orleans, 
Joseph  Fichtcr,  escribió: 

Chile  es  un  país  donde  la  profecía  de  Marx  sobre  el  distanciamiento  de 
las  clases  se  está  realizando.  La  continuada  concentración  de  la  riqueza 
• en  manos  de  unos  pocos  va  acompañada  con  el  continuo  empobrecimiento 
de  las  masas  6. 

Ricos  y pobres  pasaban  a ser  dos  razas  humanas,  cada  vez  más 
distantes.  En  1958,  escribió  el  economista  Jorge  Ahumada: 


2.  G.  Weigel,  “Un  teólogo  mira  hacia  Latinoamérica”,  en:  Política  y Espíritu  215  (1959), 
págs.  16-21. 

3.  Jorge  Ahumada,  En  vez  de  la  miseria.  Santiago,  1958,  pág.  49. 

4.  Ibid.,  pág.  75. 

5.  Este  dalo  pasó  a ser  denunciado  por  los  obispos  de  Chile,  en  1962,  cf.  El  deber  social  y 
político  en  la  hora  presente.  Santiago,  1962,  núm.  6. 

6.  J.  H.  Fichter,  Cambio  social  en  Chile.  Santiago,  1962,  pág.  19. 
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Llama  la  atención  la  actitud  despectiva  y protectora  con  que  las  personas 
de  posición  social  tratan  a los  pobres  y el  odio  con  que  los  pobres 
responden  al  desprecio  de  los  ricos.  Ambos,  pobres  y ricos,  no  parecen 
ser  miembros  de  un  solo  grupo  humano 7 . 

A fines  de  los  años  cincuenta  la  situación  social  del  país  era  bastante 
explosiva.  En  las  elecciones  presidenciales  de  1958,  la  burguesía  (y  su 
candidato  Jorge  Alessandri)  logró  un  triunfo  bastante  relativo.  La 
izquierda  (con  el  candidato  Salvador  Allende)  alcanzó  355  mil  votos, 
sólo  35  mil  menos  que  el  de  la  burguesía  triunfante.  Por  su  parte,  el 
movimiento  de  los  trabajadores  estuvo  liderado  de  modo  bastante  audaz 
y carismático  a fines  de  ese  decenio  por  el  dirigente  Gotario  Blest, 
fundador  y presidente  de  la  Central  Unica  de  Trabajadores  de  Chile.  El 
le  otorgó  un  marcado  carácter  anticapitalista  a la  lucha  social  de  los 
pobres  inspirada,  en  parte,  en  la  naciente  Revolución  Cubana  8. 

¿Cuál  era  la  situación  de  la  Iglesia  Católica  del  momento?  Su 
institucionalidad  jerárquica  se  identificaba  fundamentalmente  con  la 
clase  dominante,  oligárquica,  capitalista.  El  clero  católico  provenía  sin 
contrapeso  de  esa  élite  privilegiada.  Las  clases  obreras  y campesinas  no 
alcanzaban  a dar  el  5%  de  las  vocaciones  sacerdotales  9.  Entre  1945  y 
1954,  hubo  en  el  país  38  jóvenes  obreros  que  quisieron  seguir  la  carrera 
sacerdotal;  de  ellos,  sólo  ocho  alcanzaron  a ser  ordenados  10.  El  clero 
carecía  de  prestigio  social  y,  al  parecer,  era  una  élite  apartada  de  su 
mundo  circundante.  Con  elegancia  lo  consignó  así  Marcos  McGrath, 
sacerdote  estadounidense  con  trabajo  misionero  en  los  años  cincuenta: 
«Quizás  no  vea  el  sacerdote  chileno  la  necesidad  de  ir  hacia  un  mundo 
que  no  se  acerca  a él,  en  especial  a través  de  visitas  parroquiales»  n. 

Hacia  1960,  el  clero  era  una  minoría  bastante  pequeña.  En  promedio 
se  daba  un  sacerdote  regular  por  4.961  habitantes,  y un  sacerdote  secular 
por  cada  9.209  habitantes.  Para  los  7.200.000  habitantes  católicos  del 
país  en  ese  año  había  solamente  549  parroquias  12 . 

El  laicado  “militante”  (integrado  a la  estructura  eclesiástica)  lo 
conformó,  ante  todo,  la  Acción  Católica  (AC),  organizada  principalmente 
entre  las  élites  ilustradas  de  los  colegios,  las  universidades  o las 
profesiones.  Estas  élites  comenzaban,  progresivamente,  a despertar  en 
su  “sensibilidad  social”  13.  Sin  embargo,  la  JOC,  un  intento  por  prolongar 


7.  J.  Ahumada,  op.  cit.,  pág.  14. 

8.  Sobre  la  conducción  del  movimiento  obrero  a finales  de  los  años  cincuenta,  M.  Salinas, 
Clotario  Blest.  Santiago,  1980,  págs.  168-177. 

9.  Isidoro  Alonso  y otros.  La  Iglesia  en  Chile.  Estructuras  eclesiásticas.  Madrid,  1962,  pág. 
118. 

10.  Información  tomada  del  periódico  católico  La  Voz  (Santiago),  27-5 -1962. 

1 1.  Marcos  McGrath,  “Problemas  de  Chile”,  en:  Mensaje  8 (1959),  págs.  355-6. 

12.1.  Alonso,  op.cit., pág.  61,  y Renato  Poblete,  “Formación  de  sectas”,  en:  Mensaje  86  (1960), 
11-5,  44. 

13.  M.  McGrath,  art.  cit.,  pág.  356,  y Pablo  Fontaine,  “La  Iglesia  Católica  chilena  en  los 
últimos  20  años”,  en:  Mensaje,  202-203  (1971),  págs.  423-5. 
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la  acción  institucional  de  la  Iglesia  entre  las  clases  populares,  tenía 
escasa  resonancia.  En  1957  la  JOC  operaba  en  sólo  cuatro  de  las  veinte 
diócesis,  con  2.800  militantes  14. 

Situado  el  clero  eminentemente  en  el  mundo  de  las  élites  privile- 
giadas, sus  miembros  — como  se  decía  en  el  lenguaje  de  la  época — no 
desempeñaron  de  forma  satisfactoria  la  “atención  religiosa”  de  las  clases 
populares.  En  el  ámbito  rural,  describió  la  situación  McGrath  en  1959: 

Dado  el  carácter  paternalista  del  sistema  de  fundos,  es  muy  difícil  para 
un  sacerdote...  llegar  a los  obreros  si  el  patrón  no  demuestra  algún  interés 
activo.  Los  resultados  de  esta  situación  son  aterradores. Muchos  fundos... 
están  abandonados  en  el  aspecto  religioso.  Además  de  la  ignorancia  de 
los  puntos  más  fundamentales  de  la  doctrina...  no  es  extraño  encontrar 
fundos  en  que  el  60  o 70%  de  las  parejas  viven  juntas  sin  estar  casados 
por  la  Iglesia,  y donde  niños  que  ya  trabajan  no  han  sido  bautizados!  IS. 

En  las  nuevas  concentraciones  urbanas  de  los  pobres,  la  situación 
no  aparecía  más  alentadora.  Agregaba  el  sacerdote  estadounidense: 

El  católico  de  las  “callampas”  rara  vez  viene  a la  iglesia,  se  avergüenza 
de  su  pobreza,  y sobre  todo  no  está  educado,  nunca  ha  ido  a la  parroquia, 
es  preciso  ir  a buscarlo,  la  única  religión  que  ha  conocido  es  la  recibida 
en  el  fundo,  Por  lo  tanto  se  queda  en  su  choza,  y,  en  muchos  casos,  no 
tiene  auxilios  religiosos  16. 

Para  la  Iglesia  jerárquica  las  clases  populares  eran,  en  1960,  ¡fun- 
damentalmente ignorantes  en  materia  religiosa! 

Las  clases  populares,  por  su  parte,  tenían  conciencia  cabal  de  que 
la  Iglesia  Católica  se  identificaba  con  la  clase  dominante.  La  religión 
“eclesiástica”  era  la  religión  de  la  burguesía,  y ello  las  hacía  apartarse 
o marginarse  de  su  esfera  de  influencia,  especialmente  si  los  pobres 
cobraban  mayor  conciencia  de  clase.  El  sacerdote  Humberto  Muñoz 
escribió  en  1957: 

El  sentido  de  justicia  social  y el  concepto  de  clase  están  tan  metidos  en 
el  obrero  chileno  que,  mientras  la  Iglesia  no  deje  de  presentarse  para 
ellos  como  religión  de  los  ricos...  la  masa  del  pueblo  se  sentirá  marginada 
y no  se  incorporará  de  lleno  a una  vida  cristiana  integral...  El  pueblo  se 
nos  va,  y no  por  motivos  de  orden  teológico,  sino  porque  él  tiene 
urgencia  de  solucionar  sus  problemas  económicos  y sociales,  y piensa 
que  la  Iglesia  está  de  parte  de  los  ricos  17. 


14.  Brian  H.  Smith,  The  Church  and  politics  in  Chile.  Challenges  to  modern  catholicism. 
Princeton,  1982,  pág.  96. 

15.  M.  McGrath,  art.  cit.,  pág.  353. 

16.  Idem. 

17.  H.  Muñoz,  Sociología  religiosa  de  Chile.  Santiago,  1957,  págs.  30, 54.  «En  el  verano  de 
1957,  un  grupo  de  universitarios  había  ido  a Valdivia  a trabajar  como  obreros  de  fábrica, 
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La  institucionalidad  jerárquica  apenas  cobraba  conciencia  del  hecho 
de  que  los  pobres  la  identificaran  tan  claramente  con  los  ricos.  En  1961 
lo  admitió  el  obispo  de  Temuco,  Bemardino  Piñera,  ex  obispo  auxiliar 
de  Manuel  Larraín:  “No  nos  damos  cuenta  tal  vez  hasta  qué  punto  el 
pueblo  nos  ve  unidos  y mezclados  con  los  ricos,  con  los  poderosos,  con 
los  patrones,  con  las  autoridades,  con  los  gobiernos”  1 . 

¿Cuáles  fueron  las  respuestas  o actitudes  religiosas  de  los  pobres 
ante  la  percepción  de  la  Iglesia  Católica  como  religión  “oligárquica”? 
Los  sectores  menos  afectados  por  la  expansión  capitalista  del  momento, 
persistieron  en  la  situación  marginal  del  catolicismo  popular:  un  espacio 
siempre  conflictivo  y contradjctorio  con  los  patrones  religiosos  domi- 
nantes de  las  élites  eclesiásticas.  En  los  años  cincuenta,  y con  la  plena 
implementación  del  catolicismo  romano,  estas  élites  persiguieron  algunas 
expresiones  del  catolicismo  popular,  acentuando  así  la  distancia  con  los 
pobres  y de  éstos  con  respecto  a la  Iglesia.  Cierta  investigación  folklórica 
de  la  época  reveló  la  queja  de  los  pobres: 

Conozco  mi  religión, 
canto  por  buenas  lecturas, 

¿será  que  el  cura  de  aquí 
no  lee  las  Escrituras? 

El  no  se  guía  por  eso, 
en  mi  voz  el  pecho  asoma, 
no  se  guía  por  Jesús: 
sólo  por  el  papa  ‘e  Roma  19. 

Los  pobres  no  se  eximieron  de  cierta  comprensión  socialista  de  la 
figura  de  Cristo,  acorde  con  el  avance  de  las  luchas  sociales: 

(Jesucristo)  predicó  en  la  Judea 
la  socialista  doctrina, 
recorrió  la  Palestina, 

Gran  Bretaña  y Galilea  20. 


Esta  literatura  oral  popular  de  los  años  cincuenta  recurrió,  a despecho 
de  la  ortodoxia  clerical,  a argumentaciones  de  tipo  protestante  o socialista, 
“heréticas”  según  el  discurso  católico  oficial. 


acompañados  por  dos  sacerdotes  y estimulados  por  el  obispo  de  esa  diócesis.  Monseñor 
Santos...  se  aprovechó  esta  experiencia  para  hacer  una  encuesta  en  el  medio...  La  encuesta 
produjo  honda  impresión  en  los  medios  católicos,  pues  revelaba  que  el  mundo  obrero  estaba 
increíblemente  lejos  de  la  Iglesia...  La  pregunta  del  Padre  Hurtado  ‘¿Es  Chile  un  país 
católico?’  empezaba  a tener  una  respuesta  claramente  negativa",  cf . P.  Fontaine,  arí.  cit.,  pág. 
426. 

18.  B.  Piñera,  “La  Iglesia  chilena  en  medio  de  las  corrientes  ideológicas  actuales”,  en: 
Pastoral  Popular  (Santiago)  66  (1961),  pág.  7. 

19.  Citado  en  Maximiliano  Salinas,  Historia  del  pueblo  de  Dios  en  Chile.  La  evolución  del 
cristianismo  desde  la  perspectiva  da  los  pobres.  Santiago,  1987,  pág.  233. 

20.  ¡bul.,  pág.  231. 
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Los  sectores  más  afectados  por  la  expansión  imperialista  inaugurada 
tras  1920  (y  la  crisis  del  orden  oligárquico  tradicional),  abandonaron  la 
Iglesia  Católica  para  afiliarse  a las  iglesias  protestantes.  La  eclosión 
histórica  de  estas  iglesias  fue  espectacular:  el  aumento  del  número  de 
protestantes  en  Chile  entre  1940  y 1952  fue  de  un  105%.  Estas  iglesias 
surgieron  de  lugares  geográficos  históricamente  considerados  bastiones 
de  la  Iglesia  Católica,  como  Curicó  o Maulé.  En  1957  se  lamentó 
Humberto  Muñoz: 

Aun  provincias  tan  catoliquísimas  (!)  como  Colchagua  tuvieron  un 
aumento  (entre  1940  y 1952)  del  181%,  todo  lo  cual  indica  que  el 
catolicismo  de  los  campesinos  no  es  tan  fuerte  como  se  piensa,  y que  el 
edificio  mismo  ya  está  agrietado 21. 

Otras  zonas  de  alto  índice  protestante  fueron  las  provincias  de 
Cautín  y la  zona  minero-industrial  de  Concepción. 

Efectivamente,  el  edificio  de  la  Iglesia  Católica  — como  religión 
dominante  o hegemónica  del  país  como  lo  había  sido  en  tiempos  del 
Imperio  español  o incluso  durante  la  República  del  siglo  XIX — se 
cruzaba  de  grietas  profundas.  Sin  saber  mucho  qué  hacer,  se  llegó  a 
pensar  a fines  de  los  años  cincuenta  que  al  terminar  el  siglo  XX,  Chile 
sería  un  país  del  todo  protestante  . La  expansión  de  las  iglesias 
evangélicas  entre  las  clases  populares,  ontenía  una  carga  de  conflictividad 
de  clases  en  oposición  al  catolicismo  privilegiado.  Lo  expresó  monseñor 
Bemardino  Piñera  en  1961: 

El  carácter  de  religión  de  los  pobres  que  tiene  la  mayor  parte  del 
protestantismo  chileno,  tiende  a hacer  oposición  de  la  Iglesia  Católica, 

“la  religión  de  los  ricos,  la  de  los  patrones,  la  que  reconocen  las 
autoridades,  la  que  recibe  subvenciones  del  Gobierno...”,  etc.,  y hay  un 
germen  de  lucha  de  clases  en  el  pentecostalismo  chileno,  que  se  traduce 
en  su  izquierdismo  político,  y lo  hace  acercarse  por  distintos  conductos 
al  marxismo,  con  ser  éste  la  antítesis  de  su  posición  religiosa 23 . 

El  pentecostalismo  chileno  ciertamente  se  constituyó  como  una 
religión  de  protesta  de  las  clases  populares,  pero  que  en  vez  de  dirigir- 
se al  milenarismo  revolucionario  se  volcó  hacia  una  «evasión  místi- 
ca» 24. 

Si  las  alteraciones  sociales  y económicas  de  la  época  entre  1920  y 
1960  condujeron  a que  las  clases  populares  abandonaran  la  Iglesia 


21.  H.  Muñoz,  op.  cit.,  pág.  35. 

22.  Ibid.,  pág.  12. 

23.  B.  Piñera,  art.  cit.,  pág.  12. 

24.  Cf.  Christian  Laliwe, Religión  e ideología  en  una  perspectiva  sociológica.  Barcelona,  1973, 
y su  clásica  obra,  El  refugio  de  las  masas.  Estudio  sociológico  del  protestantismo  chileno, 
Santiago,  1968. 
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Católica,  es  cierto  que  también  en  esa  misma  Iglesia  se  agudizó  una 
contradicción  interna  que  puso  en  jaque  su  unidad  institucional:  fue  el 
ascenso  de  la  corriente  de  la  Democracia  Cristiana.  Esta  — que  crecía 
entre  los  medios  católicos  no-oligárquicos  desde  los  años  veinte — había 
llevado  al  quiebre  del  Partido  Conservador  en  los  años  treinta  y ahora, 
a fines  de  los  cincuenta,  se  levantaba  como  Partido  Demócrata  Cristiano 
(fundado  en  1957).  Si  el  protestantismo  (o  pentecostalismo)  rompió  la 
unidad  católica  del  país  en  las  bases  populares,  la  Democracia  Cristiana 
pasaba  a romperla  sobre  todo  en  los  sectores  de  clase  media,  o pro- 
fesionales, asunto  que  alarmó  sobremanera  a las  autoridades  eclesiásti- 
cas conservadoras.  El  propio  nuncio  en  el  país  de  1953  a 1959,  monse- 
ñor Sebastiano  Baggio  — acusado  de  proclividad  a la  Democracia  Cris- 
tiana— , habría  debido  salir  del  país  por  su  incumbencia  en  los  conflictos 
que  dividían  a la  Iglesia  chilena  . 

El  proyecto  político  de  la  Democracia  Cristiana  decía  atender  y 
resolver  los  desequilibrios  introducidos  en  el  país  por  la  expansión 
capitalista:  las  desigualdades  e injusticias  sociales  debían  resolverse 
mediante  una  cooperación  progresista  con  los  Estados  Unidos.  Este  era, 
en  1959,  el  pensamiento  de  sus  líderes  como  Eduardo  Frei  o Patricio 
Aylwin,  presidente  entonces  del  Partido  Demócrata  Cristiano  26.  Hacia 
1960  la  decadencia  política  de  los  conservadores  se  fue  haciendo  cada 
vez  más  manifiesta  (de  los  28  diputados  que  obtuvieron  en  1957, 
retuvieron  únicamente  18  en  1961),  y esto  abriría  paso  a la  irrupción  de 
la  Democracia  Cristiana  entre  las  masas  católicas  chilenas.  Una  figura 
clave  para  animar  la  adhesión  de  la  Iglesia  Católica  a esta  nueva  postura 
social  y política,  fue  un  jesuíta  belga  llegado  al  país  en  1957:  Roger 
Vekemans,  fundador  del  Centro  Bellarmino,  de  los  jesuítas  de  Santiago, 
en  1959,  y del  Centro  para  el  Desarrollo  Económico  y Social  de  América 
Latina  (DESAL),  en  1960. 

En  definitiva,  las  importantes  transformaciones  históricas  operadas 
desde  los  años  veinte  por  la  expansión  capitalista  e imperialista  esta- 
dounidense, fueron  poniendo  en  crisis  la  presencia  y el  rol  tradicional 
de  la  Iglesia  Católica  ligada  a las  élites  oligárquicas  dominantes.  Desde 
las  clases  trabajadoras  se  operó  el  éxodo  al  protestantismo,  y desde  las 
clases  medías  (profesionales)  el  éxodo  a la  Democracia  Cristiana:  dos 
“herejías”  para  la  conciencia  conservadora,  que  colindaban  con  el  co- 
munismo, enemigo  principal  entonces  de  Occidente,  y de  todo  orden 
posible. 

¿Cómo  evaluaron  los  obispos  esta  situación  histórica  de  fines  de 
los  años  cincuenta?  ¿Qué  problemas  o soluciones  dogmáticos  o doc- 


25.  Cierta  prensa  comentó  en  1959  que  los  conservadores  acusaron  al  nuncio  en  Chile  por 
haberse  manifestado  simpatizante  de  la  candidatura  Frei,  el  líder  de  la  Democracia  Cristiana, 
para  las  elecciones  presidenciales  de  1958,  La  Tercera  de  la  Hora  (Santiago),  13.3.1959. 

26.  Cf.  P.  Aylwin,  “Mensaje  de  Año  nuevo”,  en  Política  y Espíritu  216  (1959),  págs.  30-32; 
E.  Frei,  “Estados  Unidos  y nosotros”,  en:  Política  y Espíritu,  234  (1959),  págs.  13-25. 
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trinales,  pastorales,  disciplinares,  o litúrgicos,  plantearon  a la  Sede 
Romana  para  que  los  examinase  el  anunciado  Concilio  Vaticano  II? 
¿Cómo  asumieron  la  complejidad  y los  alcances  de  su  momento  his- 
tórico? 


2.  Los  “votos”  de  los  obispos 

2.1.  Los  obispos,  una  élite  conservadora  en  crisis 

Los  obispos  que  enviaron  sus  “votos”  al  Vaticano  desde  Chile 
— en  respuesta  a la  circular  de  monseñor  Tardini  del  18  de  junio  de 
1959 — fueron  veinte,  incluyendo  al  nuncio  en  Santiago.  Fueron  los 
obispos  de  Iquique,  Pedro  Aguilera  (1910-1968);  de  Antofagasta,  Fran- 
cisco de  Borja  Valenzuela  (1917-);  de  Copiapó,  Juan  Francisco  Fresno 
(1914-);  de  La  Serena,  Alfredo  Cifuentes  (1890-1990);  de  San  Felipe, 
Ramón  Munita  (1901-);  de  Santiago,  el  vicario  capitular  Pío  Alberto 
Fariña  (1878-1971);  de  Talca,  Manuel  Larraín  (1900-1966);  y Bemardino 
Piñera,  su  auxiliar  (1915-);  de  Linares,  Augusto  Salinas  (1899-);  de 
Chillán,  Eladio  Vicuña  (191 1-);  de  Concepción,  Alfredo  Silva  Santiago 
(1894-1975),  y Arturo  Mery,  su  auxiliar  (1903-1976);  de  la  Arauca- 
nía,  Guillermo  Hartl  (1904-1977);  de  Valdivia,  José  Manuel  Santos 
(1916-);  de  Osomo,  Francisco  Valdés  (1908-1982);  de  Puerto  Montt, 
Alberto  Rencoret  (1907-1978);  de  Ancud,  Alejandro  Durán  (1914-);  de 
Aisé,  Mario  Zanella;  de  Punta  Arenas,  Vladimiro  Boric  (1905-1973);  y 
el  nuncio,  Opilio  Rossi  (1910-). 

El  grupo  de  obispos  había  nacido  en  la  época  del  apogeo  conservador 
en  la  Iglesia  chilena:  los  años  de  nacimiento  de  esta  élite  van  de  1878 
a 1917.  Sus  nombramientos  como  obispos  se  dieron  entre  1933  y 1959. 
Los  más  antiguos  obispos  eran  Alfredo  Cifuentes,  Ramón  Munita  y 
Alfredo  Silva,  consagrados  en  1933,  1934,  y 1935,  respectivamente. 
Los  más  recientes  eran  Alberto  Rencoret,  Juan  Francisco  Fresno  y Ber- 
nardino  Piñera,  consagrados  en  1958,  y Alejandro  Durán,  nombrado  en 
1959. 

En  su  conjunto,  el  grupo  de  obispos  presentaba  una  hegemonía 
conservadora  fundamental.  El  presidente  del  Comité  Permanente  del 
episcopado  — elegido  en  la  asamblea  plenaria  de  julio/agosto  1959 — 
era  el  arzobispo  de  Concepción,  Alfredo  Silva  Santiago,  líder  de  los 
conservadores.  Gran  admirador  de  Pío  X — a quien  aprendió  a conocer 
personalmente  durante  sus  estudios  en  Roma — , fundó  en  1924  la  “Obra 
Pío  X”,  institución  de  beneficencia  pública  en  Chile.  Desde  1953  Silva 
se  desempeñó  como  rector  de  la  Universidad  Católica  de  Chile,  y en 
1960  sería  nombrado  vicepresidente  mundial  de  la  Federación  de 
Universidades  Católicas.  Admirador  de  la  austeridad  y la  gravedad  del 
Chile  aristocrático  del  siglo  XIX,  a fines  de  los  años  cincuenta  lamentaba 
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la  profunda  y grave  “crisis  del  mundo  moderno”  27 . Integrado  a la 
Comisión  Preparatoria  del  Concilio  en  1962,  afirmó: 

Ante  el  avance  de  las  doctrinas  e instituciones  de  ideologías  anti- 
cristianas y anti-católicas,  es  conveniente  y oportuno  el  que  la  Iglesia 
(exprese)  solemnemente  sus  principios  y su  doctrina  de  verdad  frente  al 
error... 28 . 

Junto  a Silva  Santiago  se  alineaban  varios  obispos.  Así,  su  coad- 
jutor en  Concepción,  Arturo  Mery,  antiguo  rector  del  Seminario  de 
Concepción.  También  el  arzobispo  de  La  Serena,  Cifuentes,  el  único 
obispo  que  respaldaría  públicamente  al  grupo  integrista  y filofascista 
“Fiducia”;  el  obispo  de  Linares,  Salinas,  conocido  por  sus  polémicas 
con  los  grupos  socialcristianos  en  los  años  cuarenta;  el  obispo  de  la 
Araucanía,  Hartl,  quien  aún  en  1966  hacía  publicar  una  Doctrina  de  corte 
preconciliar  en  su  diócesis;  el  vicario  Pío  Alberto  Fariña,  de  Santiago, 
el  obispo  más  anciano  del  grupo,  y que  había  sido  ordenado  sacerdote 
por  Mariano  Casanova  en  1901;  etc.  29. 

Varios  otros  obispos,  sin  ser  tan  definida  o militantemente  conser- 
vadores, compartían  su  mundo  y sus  preocupaciones,  con  mayores  o 
menores  esperanzas  de  que  concluyera  la  crisis  de  la  Iglesia  Católica. 
Fue  el  caso  del  obispo  Munita,  de  San  Felipe,  bastante  desalentado  por 
entonces  ante  la  languidez  de  la  vida  eclesiástica.  Otros  obispos  más 
jóvenes  mostraban  síntomas  similares,  como  el  de  Osomo,  Valdés 
Subcrcaseaux,  quien  en  1956  albergaba  la  ilusión  de  que  los  “paganos” 
y los  “disidentes”  se  incorporaran  a la  Iglesia  Católica,  o el  de  Copiapó, 
Fresno  Larraín,  autor  de  un  sínodo  en  su  diócesis  en  1961,  con  un 
carácter  marcadamente  tridentino  30. 


27.  Sobre  monseñor  Silva  Santiago,  véase:  Alfredo  Silva  Santiago,  Vida  moral  y religiosa. 
Padre  Las  Casas,  1936;  “Oración  fúnebre  en  las  exequias  del  obispo  Rafael  Lira  Infante”,  en : 
Revista  Católica  982  (1958),  págs.  2137-9;  Queremos  que  El  reine  sobre  nosotros.  Carta 
pastoral  sobre  la  Gran  Misión  de  Concepción.  Santiago,  1960. 

28.  Cf.  La  Voz  (Santiago),  18.2.1962. 

29.  Sobre  el  arzobispo  de  La  Serena,  véase:  Alfredo  Cifuentes  Gómez,  Esquemas  de  homilías 
para  las  dominicas  y festividades  del  año.  Santiago  1927  (segunda  edición  1961);  El  Papa. 
Carla  pastoral.  Santiago,  1956,  dos  obras  característicamente  conservadoras. 

Sobre  el  obispo  de  Linares,  véase:  Augusto  Salinas,  Carla  pastoral  al  tomar  posesión  de  la 
diócesis  de  Linares.  Linares,  1958,  con  críticas  a los  “apóstoles  del  error”. 

Sobre  el  obispo  en  la  Araucanía,  véase  Guillermo  Hartl,  Doctrina.  Padre  Las  Casas,  1966 
(26a.  ed.). 

Sobre  al  vicario  de  Santiago,  véase:  Pío  Alberto  Fariña,  £>c  mis  vergeles.  Poemas.  Santiago, 
1966. 

30.  Sobre  el  obispo  de  San  Felipe,  véase  Ramón  Munita,  “Mensaje  de  Navidad  al  clero  de  San 
Felipe”,  en:  Revista  Católica  988  (1960),  págs.  2804-5;  Memorias.  Santiago,  1972. 

Sobre  el  obispo  de  Osomo,  Bula  Pontificia  de  S.  S.  PíoXII  y Carta  pastoral  del  E.y  R.  Morís. 
Fr.  Francisco  Valdés , obispo  de  Osorno.  1956;  y M.  Valdés,  Fray  Francisco  Valdés 
Subercaseaux...  Santiago,  1985. 

Sobre  el  obispo  Juan  F.  Fresno,  hacia  1 960,  Primer  Sínodo  Diocesano  de  Copiapó,  año  1961. 

129 


¿Había  algunos  obispos  que  escaparan  en  parte  a esta  identidad 
conservadora  fundamental?  Si  no  escapaban  del  todo  a dicha  identidad, 
por  lo  menos  existió  un  pequeño  número  que  pretendió  afrontar  con 
más  optimismo  la  crisis  conservadora.  El  líder  indiscutido  de  esta 
tendencia  fue  el  obispo  de  Talca,  Manuel  Larraín  Errázuriz,  ardoroso 
social  cristiano  que  en  los  tempranos  años  sesenta  llegaría  a ser  presidente 
del  CELAM  (Consejo  Episcopal  Latinoamericano)  y gran  admirador 
del  gobierno  de  John  Kennedy.  Otros  obispos  más  progresistas  en  ese 
momento  fueron  el  auxiliar  de  Talca,  Bemardino  Piñera,  con  estudios 
de  medicina  en  Cleveland  (Ohio,  EEUU);  el  obispo  de  Chillán,  Vicuña, 
quien  ejerció  una  temporada  en  parroquias  de  Nueva  York  (EEUU;,  y 
el  obispo  de  Valdivia  desde  1955,  José  Manuel  Santos  31.  Esta  minoría 
estuvo  más  atenta  a comprender  la  evolución  social  y religiosa  del  país, 
antes  que  a lamentar  sus  consecuencias  para  la  Iglesia.  La  asamblea 
plenaria  de  1959  encomendó  así  a Larraín,  Piñera  y Emilio  Tagle  (ad- 
ministrador apostólico  de  Santiago  ese  año),  la  creación  de  un  Instituto 
Pastoral  destinado  a estudiar  y orientar  a los  católicos  en  tomo  a las 
“herejías  contemporáneas:  laicismo,  protestantismo  y comunismo”  32. 
Larraín  y Piñera,  los  dos  obispos  de  Talca  y seguidores  de  Maritain, 
fueron  quienes  pondrían  más  de  manifiesto  la  crisis  de  las  tendencias 
ultraconservadoras:  en  1959  ambos  apoyaron  la  revista  Pastoral  Po- 
pular, que  intentaba  abrir  a la  Iglesia  Católica  más  allá  de  su  atrapamiento 
junto  a las  clases  dominantes  33. 

Con  todo,  el  discurso  dominante  de  los  obispos  a fines  de  los  cin- 
cuenta no  dejó  de  ser  conservador  (¿y  burgués?).  En  medio  de  los 
agudos  conflictos  y tensiones  sociales  vividos  en  1959,  la  asamblea 
plenaria  de  ese  año  terminó  sacando  un  “Llamado  a la  unidad,  verdad 
y paz”,  más  bien  anodino  y conmovido  ante  — decía  el  documento 
fechado  en  Las  Condes,  el  2 de  agosto  de  1959 — «los  avances  de  los 
enemigos  de  la  civilización  cristiana».  ¿Quiénes  eran  estos  enemigos? 
¿Sería,  sobre  todo,  el  avance  del  comunismo?  Por  lo  menos  cinco  de 
los  prelados  de  1959  terminaron  adhiriendo  públicamente  al  golpe  militar 
de  1973.  Probablemente,  a pesar  del  Concilio  y de  la  conferencia  de 


31.  Sobre  el  obispo  de  Talca,  véase:  Manuel  Larraín,  Escritos  completos.  Santiago,  1976- 
1986, 5 vols. 

Sobre  el  obispo  Bemardino  Piñera  y el  Concilio,  véase:  Bemardino  Piñera,  El  Concilio  Vaticano 
II.  ¿qué fue?  ¿qué  hizo?  Santiago,  1966. 

Sobre  el  obispo  de  Chillán,  véase:  Eladio  Vicuña,  ¿Y  por  qué  no?  Un  negocio  como  pocas 
veces  se  le  ha  presentado.  No  pierda  esta  magnífica  oportunidad.  Santiago,  1953;  “Carta 
pastoral  sobre  la  caridad  fraterna”,  en:  Revista  Católica  984  (1959),  págs.  2325-9. 

32.  “Resoluciones  de  la  Asamblea  Plenaria  del  Episcopado  de  Chile  de  1959”,  en:  Revista 
Católica  986  (1960),  págs.  2588-592. 

33.  Cf.  Pastoral  Popular  (Santiago)  54  (1959),  pág.  40.  Allí  las  cartas  da  apoyo  a la  revista, 
dirigida  entonces  por  el  padre  Segundo  Galilea. 
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Medellín  de  1968,  estos  obispos  siguieron  siendo  expresión  de  una  élite 
conservadora  en  crisis  34. 


2.2.  Los  textos  y los  temas  enviados  a Roma 

Los  textos  enviados  al  Vaticano  fueron,  en  general,  breves.  De  los 
veinte  “votos”,  catorce  de  ellos  tuvieron  una  extensión  de  una  o dos 
páginas.  Aunque  muchos  del  total  de  textos  fueron  sólo  una  enumeración 
de  proposiciones  (así,  J.  F.  Fresno  con  doce  proposiciones,  o Eladio 
Vicuña  con  catorce  proposiciones),  en  general  el  esquema  preferido  por 
los  prelados  chilenos  fue  una  tripartición  de  las  siguientes  áreas:  dogma 
o doctrina,  disciplina  canónica,  y liturgia  (y  pastoral  en  general). 

Sobresalieron  por  su  brevedad  los  textos  de  monseñor  Aguilera, 
con  escasas  cuatro  proposiciones;  monseñor  Cifuentes,  con  una  pre- 
dilección por  los  temas  de  disciplina  canónica;  monseñor  Rencoret,  con 
propuestas  bastante  generales;  y monseñor  Larraín  Errázuriz,  quien  hizo 
llegar  una  breve  nota  que  «no  es  la  que  se  hubiera  esperado  de  su  pre- 
paración y de  su  talento» *  *. 

Los  textos  más  extensos  fueron,  significativamente,  los  del  grupo 
más  conservador:  los  de  Fariña,  Salinas  y Hartl,  con  “votos”  de  cinco 
páginas  cada  uno,  y el  de  monseñor  Silva  con  un  texto  detalladísimo  de 
once  páginas.  Estos  “votos”  reflejaron  las  particulares  inquietudes  de  la 
élite  conservadora,  y su  crisis.  El  documento  del  obispo  Salinas  fue, 
incluso,  más  que  una  serie  de  proposiciones  al  Concilio,  una  queja 
acerca  de  las  disensiones  políticas  en  la  Iglesia  chilena  — reflejo  de  la 
crisis  conservadora  tras  el  surgimiento  del  PDC — , y sobre  la  falta  de 
participación  del  pueblo  cristiano  en  la  vida  sacramental,  consecuencia, 
a su  juicio,  del  “laicismo  furioso”  que  había  desterrado  el  latín  de  la 
cultura  chilena  35. 

El  texto  del  obispo  Hartl  dio  a conocer  que  los  fieles  católicos  eran 
víctimas  de  la  «prepotencia  numérica  y económica  de  los  infieles  y los 
herejes»:  debían  convivir  con  los  herejes  y los  paganos  en  la  vida 
pública  y familiar,  y esto  “corrompía”  su  conciencia  cristiana  en  temas 
como  el  aborto,  el  divorcio,  el  adulterio,  la  fornicación,  el  onanismo 
matrimonial,  etc.  Los  herejes,  específicamente,  confundían  al  pueblo 
católico  con  su  uso  de  la  Biblia,  la  que,  por  su  parte,  era  desconocida 
por  los  católicos.  Estos,  al  fin  de  cuentas,  vivían  en  la  más  lamentable 
ignorancia  religiosa  36. 


34.  Adhirieron  al  golpe  militar  de  1973,  Francisco  Valdés,  Juan  Francisco  Fresno,  Eladio 
Vicuña,  Alberto  Rencoret,  y Augusto  Sal  inas.  Sobre  Fresnoy  Vicuña,  véase  respectivamente. 
El  Mercurio  (Santiago),  18.5.1974,  y 4.10.1974. 

* La  expresión  pertenece  al  historiador  Eduardo  Cárdenas,  cf  r.  A.  Fliche  y V.  Martin,  Historia 
de  la  Iglesia,  XXVII  (2).  Valencia,  1984,  pág.  469. 

35.  AD  Anlepraeparatoria,  2.7,  págs.  366-370. 

36.  Ibid.,  págs.  383-387. 
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El  parecer  del  arzobispo  de  Concepción,  Silva,  representó  la  palabra 
más  autorizada  del  pensamiento  conservador  dominante.  Silva  dividió 
su  exposición  en  seis  apartados:  doctrina,  disciplina  clerical,  liturgia, 
disciplina  del  pueblo  cristiano,  derecho  de  los  laicos  y AC.  En  un  estilo 
sereno  no  dejó  de  lamentar  especialmente  la  falta  de  sacerdotes  y la 
disensión  entre  los  católicos,  calificada,  siguiendo  a Pío  X,  de  “máximo 
escándalo”.  Con  Pío  X,  asimismo,  encareció  la  importancia  de  la  liturgia 
en  la  Iglesia,  y señaló  las  deficiencias  de  la  participación  del  pueblo  fiel 
en  ella.  El  texto  de  Silva  Santiago  al  fin  fue  más  propositivo  que 
denunciatorio,  como  el  de  sus  colegas  Salinas  y Hartl  37. 

Otro  texto  bastante  extenso  y pormenorizado  fue  el  de  monseñor 
Fariña.  El  octogenario  prelado,  de  vasta  experiencia  en  la  curia  capitalina, 
remitió  una  serie  de  sugerencias  para  la  revisión  y ampliación  del  Código 
de  Derecho  Canónico  acerca  de  los  sacramentos,  examinadores  sinodales, 
y condenación  del  comunismo,  según  las  normas  de  1949  del  Santo 
Oficio  38. 

Examinamos  a continuación  los  principales  temas  presentados  por 
el  conjunto  de  los  obispos  de  Chile,  agrupados  en  las  tres  categorías 
privilegiadas  por  ellos  mismos:  dogma,  cánones  y liturgia. 

Los  temas  doctrinales  o dogmáticos  fueron  siete:  María,  los  obispos, 
la  Iglesia,  la  inspiración  bíblica,  el  comunismo  (y  los  errores  modernos), 
la  confección  de  un  compendio  de  la  fe,  y la  doctrina  sobre  la  contrición 
perfecta. 

El  tema  de  María  consistió  en  la  proposición  acerca  de  la  definición 
dogmática  de  la  Virgen  como  mediadora  universal  de  todas  las  gracias. 
El  tema  fue  colocado  por  cinco  prelados  conservadores:  Cifuentes, 
Salinas,  Silva  Santiago,  Mery  y Hartl.  Quienes  especificaron  más  la 
propuesta  fueron  Silva  y Salinas,  en  la  línea  de  continuar  las  decla- 
raciones dogmáticas  sobre  la  Inmaculada  y la  Asunción  39.  El  tema  de 
los  obispos  — como  una  doctrina  no  tratada  en  el  Vaticano  I — fue 
presentado  por  nueve  prelados,  principalmente  por  Valenzuela,  Aguilera, 
Valdés,  Rencoret,  Durán  y Santos.  En  un  sentido  no  tan  explícitamente 
dogmático  fue  propuesto  por  los  obispos  Munita,  Fresno  y Larraín.  El 
interés  de  los  obispos  por  su  propia  función  eclesial  radicó  en  desarrollar 
más  la  doctrina  acerca  de  sus  oficios,  funciones,  facultades,  y autori- 
dad 40.  El  obispo  Santos  manifestó  particularmente  el  interés  por  estudiar 
los  vínculos  entre  los  obispos  y con  los  nuncios,  las  conferencias 
episcopales  provinciales,  nacionales  e internacionales,  mencionando 
concretamente  el  CELAM  41 . 


37.  Ibid.,  págs.  352-362. 

38.  Ibid.,  págs.  388-392. 

39.  Ibid.,  págs.  352,  365,  370,  384,  392. 

40.  Ibid.,  págs.  347,  363,  364,  371,  372,  374,  376, 377,  378. 

41.  Ibid.,  pág.  378. 
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Llama  la  atención  que  los  obispos  Rencoret  y Larraín  prolonga- 
ron también  el  interés  dogmático  hacia  el  papel  de  los  laicos  en  la 
Iglesia  42.  El  tema  de  los  laicos  interesó  por  cierto  a los  obispos  más 
conservadores,  pero  no  como  un  problema  dogmático  sino  canónico, 
como  lo  expresó  monseñor  Silva  . 

El  tema  de  la  Iglesia  como  un  problema  dogmático  fue  propuesto 
sólo  por  dos  obispos,  y de  la  zona  sur  del  país:  Hartl  y Santos.  El 
obispo  bávaro  propuso  definir  la  íntima  “esencia”  de  la  Iglesia  como 
cuerpo  místico  de  Cristo.  La  importancia  de  definirla  la  vio  el  prelado 
en  tomo  a las  relaciones  con  los  acatólicos,  y como  una  forma  de 
asimilar  la  idea  de  comunidad  tan  apreciada  por  la  “mente  moderna”  44. 
José  Manuel  Santos  precisó  aclarar  las  notas  de  la  Iglesia,  en  especial 
su  catolicidad  45. 

El  tema  de  la  inspiración  de  la  Biblia  fue  presentado  únicamente 
por  monseñor  Hartl  en  relación  a los  libros  del  Génesis,  y las 
contradicciones  con  la  ciencia  paleontológica  46. 

La  condenación  dogmática  del  comunismo  fue  propuesta  por  los 
obispos  Silva  Santiago  y Durán,  quienes  solicitaron  su  condenación 
solemne.  Para  argumentar  en  tal  sentido.  Silva  recurrió  a los  pronuncia- 
mientos pontificios  de  Pío  IX  en  1864  ( Quanta  cura),  y de  León  XIII 
en  1881  (Diuturnum  illud).  Denunciaba  sobre  todo  su  ateísmo  esencial 
(no  accidental),  y promovió  la  condenación  de  los  colaboracionistas 
con  comunistas  y procomunistas,  asunto  que  agitaba  mucho  la  conciencia 
eclesial  del  país  a propósito  de  la  Democracia  Cristiana  47 . El  26  de 
abril  de  1958  el  cardenal  José  María  Caro  había  reiterado  la  condenación 
de  1949  del  Santo  Oficio,  y la  prensa  conservadora  hizo  caudal  de  ello 
acusando  a personeros  eclesiásticos  en  tal  sentido  48.  El  profundo 
malestar  que  causaba  el  avance  del  comunismo  “impío”  y del 
“materialismo  soviético”  en  Chile,  se  advirtió  muy  bien  en  el  “voto” 
del  obispo  Salinas  49. 

Además  de  la  petición  de  condenación  dogmática,  solicitaron  la 
condenación  canónica  del  comunismo  los  prelados  Aguilera,  Munita, 


42.  Señaló  Rencoret:  “In  ordine  dogmático:  Explanatio  doctrinae  theologicae  Episcopatus  ac 
missionis  laici  in  Ecclesia”.  Ibid.,  pág.  372. 

43.  Ibid.,  págs.  361-362. 

44.  Ibid.,  págs.  383-384. 

45.  Ibid.,  pág.  378. 

46.  Ibid.,  pág.  383. 

47.  Ibid.,  pág.  353. 

48.  “Su  Emma.  Revda.  el  Sr.  Cardenal  recuerda  condenación  del  Comunismo  por  la  Santa 
Sede",  en:  Revista  Católica  980  (1958),  pág.  1951;  José  Aldunate,  “Cooperación  con  el 
comunismo”,  en:  Mensaje  7, 69, 1958,  págs.  145-9;  “Los  católicos  y el  comunismo”,  en:  El 
Diario  Ilustrado  (Santiago),  1 5.4. 1959.  Para  una  crítica  del  decreto  penal  del  Santo  Oficio, 
Giuseppe  Alberigo,  “La  condenación  de  los  comunistas  en  1949”,  en:  Concilium  107  (1975), 
págs.  114-122. 

49.  AD  Anlapraep,  2.7,  pág.  367. 
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Fariña  y Mery  50.  En  relación  al  tema  del  comunismo,  una  variación  la 
presentaron  los  “votos”  de  los  obispos  Santos  y Piñera.  Sin  nombrarlo, 
Santos  se  refirió  en  general  a los  “errores  modernos”,  lo  que  podía 
incluir  tanto  el  comunismo  como  el  liberalismo.  El  obispo  auxiliar  de 
Talca,  por  su  parte,  propuso  que  el  tema  del  comunismo,  como  el  del 
protestantismo  y el  laicismo,  se  intentara  comprenderlos  con  criterios 
científicos  psicológicos  y sociológicos  51. 

Una  propuesta  de  orden  dogmático  que  sólo  indicó  monseñor  Silva 
Santiago,  fue  la  redacción  de  un  texto  oficial  de  dogmática  católica:  un 
compendium  fidei  destinado  a la  predicación,  la  catcquesis  y el  diálogo 
ecuménico.  Este  compendio  debía  constar  de  16  partes,  o temas,  entre 
los  cuales  se  distinguían  la  doctrina  del  cuerpo  místico,  la  concepción 
católica  de  la  gracia,  la  filosofía  cristiana,  la  doctrina  social  de  la  Iglesia, 
y el  progreso  de  los  dogmas  52. 

El  último  tema  de  orden  dogmático  propuesto  por  los  obispos  de 
Chile,  fue  la  definición  acerca  de  la  naturaleza  y los  efectos  de  la 
contrición  perfecta,  hecha  por  monseñor  Larraín  A 

Los  temas  disciplinares  o canónicos  más  importantes  fueron  seis: 
el  clero,  el  Vaticano  y la  curia  romana,  la  unidad  de  los  fieles,  los  laicos 
y la  AC,  la  restauración  del  diaconado,  y la  revisión  del  Código  de 
Derecho  Canónico. 

El  tema  del  clero  secular  y regular  fue  ampliamente  tratado  por  los 
“votos”  chilenos,  considerado  en  sí  mismo  o en  relación  al  episcopado. 
Algunas  de  las  áreas  consideradas  fueron  los  estudios  eclesiásticos, 
tratados  por  los  obispos  Silva  Santiago,  Mery  y el  nuncio  Rossi 54;  la 
equitativa  distribución  del  clero  según  el  número  de  población,  tratado 
por  los  prelados  Silva  Santiago  y Fresno  55;  las  jubilaciones  de  obispos 
y párrocos,  propuestas  por  los  obispos  de  San  Felipe  y Chillán,  Munita 
y Vicuña  56;  las  exenciones  de  privilegios  del  clero  regular,  propuestas 
por  los  prelados  Aguilera  y Mery  57;  la  remoción  de  párrocos  por  los 
obispos,  propuesta  por  monseñor  Rencoret 58;  la  subordinación  de  los 
religiosos  al  obispo,  a indicación  de  monseñor  Munita  59;  etc. 

Una  de  las  áreas  más  novedosas  en  el  tema  fueron  las  proposiciones 
acerca  de  la  mayor  simplicidad  en  los  hábitos  y costumbres  sacerdotales 
para  ajustarse  a los  requerimientos  de  la  vida  moderna.  Monseñor  Munita 
solicitó  una  mayor  simplicidad  en  la  vida  “extema”  de  la  Iglesia.  En 


50.  ¡bid.,  págs.  364, 376,  392,  393. 

51.  Ibid.,  págs.  378,394. 

52.  / bid .,  págs.  354-5. 

53.  Ibid.,  pág.  377. 

54 .Ibid.,  págs.  355,381,392. 

55.  Ibid.,  págs.  356-357,  363. 

56.  Ibid.,  págs.  351, 376. 

57.  Ibid.,  págs.  364,  393. 

58.  ¡bid.,  pág.  372. 

59.  ¡bid.,  pág.  376. 
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1934,  para  su  propia  consagración  episcopal,  Munita  había  solicitado 
«por  primera  vez  en  la  historia  de  Chile»  — según  sus  palabras — a sus 
padrinos,  que  no  vistieran  de  frac  sino  solamente  de  traje  oscuro  60. 

Los  obispos  más  jóvenes  y “progresistas”  insistieron  en  él  punto. 
Monseñor  Vicuña  propuso  la  supresión  del  hábito  talar  reemplazándolo 
por  el  clergyman,  en  un  momento  en  que  la  Revista  Católica  defendía 
el  uso  de  la  sotana.  Había  escrito  esa  publicación  oficial  de  la  Iglesia: 

Las  herejías  triunfantes  y las  revoluciones  anticristianas,  han  prohibido 
el  uso  de  la  sotana.. . En  cambio,  en  cuanto  se  extiende  la  fe,  se  restablece 
el  hábito  sacerdotal  espontáneamente 61. 

Los  obispos  Piñera  y Santos  propusieron  una  mayor  simplicidad  en 
las  ceremonias  eclesiásticas,  en  los  ornamentos  honoríficos,  y en  las 
funciones  religiosas  en  general.  El  obispo  de  Valdivia  solicitó  la 
simplificación  de  los  hábitos  episcopales,  en  mayor  consonancia  con  la 
“simplicidad”  del  hombre  moderno,  e incluso  con  la  recomendación  de 
Cristo  a sus  discípulos  sobre  la  pobreza.  Este  pasaje  de  monseñor  Santos 
es  el  único  de  todo  el  corpas  de  textos  episcopales  chilenos  donde  se 
alude  a Cristo  y la  pobreza:  mas  no  a los  pobres  62 . 

El  tema  del  Vaticano  y la  curia  romana  lo  trataron  los  obispos 
Vicuña  y Piñera.  El  primero  de  ellos  propuso  una  mayor  austeridad  en 
la  vida  de  la  Iglesia,  pues  la  excesiva  pompa  del  Vaticano  era  una 
“frecuentísima  objeción”  entre  los  adversarios  de  la  Iglesia.  Al  mismo 
tiempo,  hizo  ver  que  tanto  en  las  congregaciones  romanas  como  en  el 
colegio  cardenalicio  existía  un  predominio  italiano  que  no  se  compadecía 
con  el  carácter  universal  de  la  Iglesia  63.  Monseñor  Piñera  apuntó  también 
acerca  de  la  intemacionalización  de  la  curia  romana  64. 

El  tema  de  los  laicos  y su  misión  en  la  Iglesia  fue  abordado  por  un 
grupo  de  obispos.  Entre  los  que  no  aludieron  al  tema  señalamos  a 
Cifuentes,  Mery,  Boric,  Rossi,  Aguilera,  Valdés,  Fariña,  Fresno,  y Piñera. 
Los  que  consideraron  el  problema  fueron,  quizás,  los  más  interesados 
por  la  presencia  de  la  Iglesia  en  la  sociedad  civil  o política,  ya  fuera  en 
perspectiva  conservadora  más  dura  o más  flexible.  Monseñor  Rencoret 
fue  el  único  que  planteó  el  tema  de  la  misión  de  los  laicos  en  la  Iglesia 
como  problema  dogmático  65.  Alfredo  Silva  Santiago  acentuó  las  obli- 
gaciones del  laicado  dentro  de  su  estatuto  jurídico  en  la  Iglesia  66.  Los 


60.  Ibid.  Cf.  Ramón  Munita,  Memorias.  Santiago,  1972,  pág.  123. 

61.  AD  Antepraep.,  2.7,  pág.  350.  Cf.  A .A.  B.,  “El  hábito  sacerdotal”,  en:  Revista  Católica 
980  (1958),  págs.  1935-6. 

62.  AD  Antepraep.  2.7,  págs.  378,  394. 

63.  Ibid.,  pág.  351. 

64.  Ibid.,  pág.  394. 

65.  Ibid.,  pág.  372. 

66.  Ibid.,  pág.  362. 
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prelados  Larraín  y Santos  subrayaron  la  importancia  de  dar  mayor  par- 
ticipación al  laicado  en  la  vida  y el  apostolado  de  la  Iglesia.  Ambos 
obispos  pertenecieron,  junto  a Salinas,  a la  Comisión  de  “Acción  Católica 
y Apostolado  Seglar”  designada  por  la  asamblea  plenaria  del  episcopado 
de  1959  67 . 

El  tema  de  la  AC  fue  considerado  únicamente  por  los  obispos  Silva 
Santiago  y Santos.  El  primero,  antiguo  asesor  de  dicha  organización, 
propuso  que  el  Concilio  promoviera  un  mayor  impulso  a la  AC.  Santos, 
ex  asesor  de  la  AC  universitaria,  solicitó  que  se  incluyera  el  tema  de 
la  revisión  del  Código  de  Derecho  Canónico  68. 

La  propuesta  acerca  de  la  restauración  del  diaconado  involucró  a 
los  laicos  como  auxiliares  o ayudantes  del  clero,  escaso  y recargado.  El 
diaconado  apareció  como  una  respuesta  posible  ante  las  “penuria 
sacerdotum”,  en  sus  tareas  de  sacramentación  y predicación.  Este  tema 
— que  se  discutía  en  Chile  en  revistas  como  Mensaje — fue  presentado 
sobre  todo  por  el  episcopado  más  conservador:  los  prelados  Silva 
Santiago,  Mery,  Hartl,  Duran,  Valenzuela,  y también  por  Munita  y 
Vicuña  69. 

La  unidad  de  los  católicos  fue  planteada  de  modo  bastante  preocu- 
pante por  los  dos  obispos  más  políticamente  conservadores:  Silva 
Santiago  y Salinas.  El  arzobispo  de  Concepción  mostró  el  problema  de 
cara  a la  existencia  de  un  sistema  democrático,  e instando  a que  el 
Concilio  apuntara  a la  superación  del  escándalo  de  la  “desunión”  (Pío 
X).  Salinas  se  dolió  de  las  disensiones  entre  innovadores  y “católicos 
tradicionales”  70. 

Si  bien  este  tema  aparece  planteado  únicamente  por  dos  obispos, 
la  Conferencia  Episcopal  de  la  época  se  hacía  bastante  eco  de  esta 
problemática,  que  recorrió  los  años  cincuenta.  Había  dicho  el  episcopado 
en  1959: 

Con  profunda  amargura  — decíamos  entonces  (1950)  y lo  volvemos  a 
decir  ahora — los  obispos  de  Chile  vemos  cómo  las  diferencias  de  orden 
político  hacen  que  los  católicos  faltan  al  mandamiento  máximo  del 
cristianismo...71. 

Los  demócrata-cristianos  interpretaron  este  llamado  como  la 
búsqueda  de  la  unión  de  los  católicos  para  encarar  los  problemas  sociales. 


67.  Ibid.,  págs.  377,  378-9.  Cf.  “Resoluciones  de  la  Asamblea  Planaria...”,  en:  Revista 
Católica  (1960),  págs.  2588-92. 

68.  AD  Antepraep.  2.7.,  págs.  362,  379. 

69.  Ibid.,  págs.  347, 348,  350,  358-9,  374,  376,  384-5,  393.  Cf.  J.  F.  Arrau,  sj„  “Hacia  una 
renovación  del  diaconado”,  en:  Mensaje,  vol  8,  No.  80  (1959),  págs.  261-3.  El  artículo, 
escrito  en  Canadá,  señaló  la  preocupación  de  las  iglesias  europeas  sobra  el  tema. 

70.  AD  Antepraep.,  2.7.,  págs.  359-360,  366-368. 

71.  Episcopado  chileno,  “Llamado  a la  unidad,  verdad,  y paz",  Las  Condes,  2 de  agosto  de 
1959),  en:  Revista  Católica  984  (1959),  pág.  2323. 
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Esa  fue  su  interpretación,  mas  los  conservadores  más  duros  verían  en 
la  Democracia  Cristiana  misma  una  suerte  de  “herejía”  72. 

La  revisión  del  Código  de  Derecho  Canónico  fue  señalada  por 
cuatro  obispos:  Fariña,  Durán,  Silva  Santiago  y Santos.  Fariña  planteó 
18  puntos  muy  precisos  acerca  del  tratado  De  personis,  sobre  el  modo 
de  adquirir  domicilio,  la  potestad  ordinaria  y delegada,  sobre  los 
sacramentos,  y los  delitos  contra  la  fe  (comunismo)  73.  Durán  se  refirió 
a la  autoridad  episcopal  y a la  amovilidad  de  oficios  y beneficios  74.  Silva 
Santiago  y Santos,  al  papel  y al  derecho  de  los  laicos  75. 

Los  temas  litúrgicos,  o llamados  también  pastorales,  se  pueden 
agrupar  en  dos  motivos  generales:  los  sacramentos  (con  muchas  dis- 
posiciones de  tipo  canónico),  y la  renovación  litúrgica  en  general  (cen- 
trada sobre  todo  en  el  problema  de  la  lengua  vulgar  o vernácula). 

Las  proposiciones  acerca  de  los  sacramentos  fueron  casi  todas  de 
carácter  disciplinar.  Se  propusieron  los  bautismos  colectivos  y la 
preparación  al  matrimonio  — así  el  obispo  Boric  76 — , la  supresión  de 
ciertos  impedimentos  matrimoniales  (Vicuña  y Fariña)  77 , la  alteración 
en  la  edad  de  la  confirmación  (Valdés  y Rossi)  78,  la  mitigación  o 
supresión  de  los  ayunos  y abstinencias  eucarísticas  (Fariña,  Vicuña,  y 
Fresno)  79,  el  cambio  en  el  horario  de  las  misas  (Fariña  y Durán)  8(3 , 
la  reducción  del  rito  de  la  extremaunción  (Vicuña) 8l,  y la  supresión  del 
pago  de  derechos  sacramentales  a los  fieles  (Fresno)  82,  etc. 

El  nivel  de  detalles  a que  se  alcanzó  en  estas  propuestas  hace 
pensar  que  los  obispos  de  Chile,  como  en  general  los  de  América  Latina, 
creyeron  en  el  todo  poder  y omnisciencia  del  evento  a que  fueron 
convocados  por  Roma  (en  este  sentido,  el  obispo  de  Punta  Arenas,  al 
contestar  a monseñor  Tardini,  lo  hizo  dirigiéndose  al  propio  Papa)  83. 

La  renovación  litúrgica  fue  encomiada  en  general  por  tres  obispos: 
Silva  Santiago,  Rencoret,  y Piñera.  Se  trataba  de  apoyar  la  participación 
activa  de  los  fieles  en  la  liturgia  en  términos  del  idioma,  el  arte  sagrado. 


72.  Héctor  Valenzuela,  “La  unidad  de  los  católicos”,  en : Política  y Espíritu  229  (1959),  págs. 
10-17.  Valenzuela  era  profesor  de  Derecho  Canónico  y miembro  del  Consejo  Nacional  del 
PDC.  La  Democracia  Cristiana  como  “herejía”,  cf.  Fabio  Vidigal  Xavier  da  Silveira,  Freí, 
el  Kerenslcy  chileno.  Buenos  Aires,  1968,  pág.  45. 

73.  AD  Anlepraep,  2.7,  págs.  388-392. 

74.  Ibid.,  pág.  374. 

75.  Ibid.,  págs.  362, 378. 

76.  Ibid.,  pág.  373. 

77.  Ibid.,  págs.  350,  390. 

78.  Ibid.,  págs.  372,  380. 

79.  Ibid.,  págs.  350,  364,  391. 

80.  Ibid.,  pág.  374,  390. 

81.  Ibid.,  pág.  350. 

82.  Ibid.,  pág.  363. 

83.  Ibid.,  pág.  373.  Acerca  de  ese  parecer  de  los  obispos  de  América  Latina  A.  Fliche  y V. 
Martin,  Historia  de  la  Iglesia,  XXVII  (2).  Valencia,  1984,  pág.  468. 
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el  canto  popular  y el  gregoriano,  etc.  (Silva  Santiago)  84.  Las  reformas 
debían  ser  profundizadas  (Pinera)  85 . 

Las  reformas  estuvieron  pensadas  en  diferentes  direcciones.  Se 
mencionó  la  reforma  de  los  libros  litúrgicos  (Mery)  86,  la  simplificación 
del  Breviario  romano,  planteada  por  Munita,  Durán,  Vicuña  y Valen- 
zuela  87,  o la  simplificación  de  la  misa  pontifical  (Valdés,  Rossi)  88,  etc. 

El  motivo  más  generalizado  e importante  fue  la  introducción  de  la 
lengua  vulgar  o vernácula  en  las  ceremonias  litúrgicas:  en  la  Misa  de 
los  catecúmenos,  en  la  administración  de  los  sacramentos,  etc.  La  pro- 
puesta fue  hecha  por  catorce  obispos:  Silva  Santiago,  Salinas,  Mery, 
Hartl,  Durán,  Munita,  Rossi,  Zanella,  Valenzuela,  Valdés,  Fresno,  Vi- 
cuña, Larraín  y Santos  89.  ¿Por  qué  se  generalizó  tanto  esta  propuesta? 
Quizás  aquí  se  revele  con  mayor  nitidez  la  crisis  del  mundo  católico 
conservador  de  cara  a la  vida  real  del  pueblo  cristiano.  La  lengua  latina 
era  un  signo  inequívoco  de  la  identidad  y del  enclaustramicnto  de  dicho 
mundo,  y de  las  barreras  que  se  levantaban  entre  él  y las  masas  católicas, 
que  llegaron  a emprender  el  éxodo  hacia  el  mundo  protestante  que  se 
comunicaba  en  idioma  castellano.  Se  percibió  la  ruptura  de  la  comu- 
nicación entre  la  jerarquía  y el  laicado  (Vicuña),  por  la  “incultura”  del 
pueblo.  Como  expresó  monseñor  Durán:  «Christifideles  non  habent 
culturam  sufficientem  ut  intelligant  linguam  latinam,  in  natione  Chilensi, 
et  videtur  etiam,  in  America  hispánica».  Esta  ignorancia  fue  vista  como 
consecuencia  del  laicismo  (Salinas),  que  desterró  el  latín  incluso  de  los 
medios  intelectuales  (Rossi). 

La  proposición  de  la  lengua  vernácula  fue,  hasta  cierto  punto,  una 
concesión  ante  la  ignorancia  del  pueblo,  y,  para  superarla.  La  parti- 
cipación del  pueblo  en  el  culto  y la  liturgia  debió  ser  para  instruirlo:  por 
ello  es  de  capital  interés  que  comprenda  las  palabras  litúrgicas  (Santos). 
El  empleo  de  la  lengua  vulgar  (específicamente  se  habla  de  la  lengua 
española,  no  de  las  indígenas)  vino  a ser  como  una  forma  privilegiada 
de  recuperación  de  la  comunicación  (y  de  la  hegemonía)  de  los  ministros 
jerárquicos  con  respecto  a los  fieles  a través  de  la  educación  por  la 
palabra *  *. 


84.  AD  Antepraep.,  2.7,  págs.  357-8, 

85.  Ibid.,  pág.  394. 

86.  Ibid.,  pág.  392. 

87.  Ibid.,  págs.  348,  349,  375,  376. 

88.  Ibid.,  págs.  372, 380. 

89.  Ibid.,  págs.  348, 349,  357,  363, 369,  371,  374, 376, 377, 379, 381, 

387,  393. 

* En  los  orígenes  del  mundo  conservador  chileno,  Andrés  Bello  había  señalado:  “La  lengua 
latina  es  la  lengua  de  la  religión  que  profesamos.  Todo  el  que  pueda  buenamente  hacer  su 
estudio,  está  obligado  a ello,  si  es  católico,  si  no  se  contenta  con  oír,  sin  entender,  las  oraciones 
y los  sublimes  cánticos  de  la  Iglesia...",  cf.  Ricardo  Donoso,  Las  ideas  políticas  en  Chile. 
México,  1946,  pág.  329. 


138 


3.  Elementos  para  un  balance  histórico 

3.1  El  mundo  de  los  obispos 

El  mundo  da  la  última  generación  “preconciliar”  del  episcopado 
chileno  — y que  fue  también,  en  parte,  la  primera  generación  “poscon- 
ciliar” (aún  en  1990  vivían  ocho  obispos  del  grupo  de  1959,  si  bien  casi 
todos  renunciados) 90 — se  revela,  en  lo  fundamental,  como  un  mundo 
conservador  en  gran  medida  apartado  de  los  problemas  históricos  y 
sociales  del  país.  Representa  con  fidelidad  el  espíritu  sociológico  y 
cultural  del  “catolicismo  romano”,  que  sería  fuertemente  cuestionado  a 
partir  del  mismo  Concilio  91. 

Una  importante  proporción  de  los  obispos  de  Chile  en  1959,  casi 
la  mitad,  había  sido  formada  teológicamente  en  la  Universidad  Gre- 
goriana de  Roma:  Silva  Santiago  y Aguilera,  doctores  en  teología;  Mery, 
Durán  y Santos,  licenciados  en  teología;  Fresno  y Cifuentes,  bachilleres 
en  derecho  canónico  y teología,  respectivamente;  y Larraín  Errázuriz, 
estudiante  de  teología  en  dicha  universidad,  entra  1923  y 1927  92. 
Obispos  más  conservadoras  o más  abiertos,  todos  fueron  tributarios  de 
una  común  formación  romana  (tres  obispos  más  también  fueron  formados 
en  Italia:  Rossi  en  Piacenza,  Boric  en  Turin,  y Valdés  en  Venecia). 

Se  toma  comprensible  la  dependencia  ideológica  del  episcopado 
con  respecto  al  espíritu  que  vació  la  experiencia  de  la  Iglesia  en  el  mar- 
co de  una  sola  doctrina  (la  escolástica),  una  liturgia  (la  romana),  y un 
derecho  (el  Código  de  1917),  en  la  cual  ellos  sólo  se  entendieron  como 
agentes  de  una  Iglesia  comprendida  como  una  única  y vasta  diócesis 
con  un  jefe  visible  (el  Papa)  93.  Llama  la  atención  que  el  propio  pre- 
sidente de  la  Conferencia  Episcopal  chilena  en  1959,  monseñor  Alfredo 
Silva,  considerara  que  la  actuación  de  los  obispos  del  país  en  el  Vaticano 
II  fuera  la  de  respaldar  o acatar  el  trabajo  de  las  congregaciones  roma- 
nas 94. 

El  mundo  de  los  obispos  se  manifiesta  marcadamente  preocupado 
por  la  marcha  de  la  propia  Iglesia  jerárquica  (doctrina  de  los  obispos, 
falta  de  clero...),  y las  atenciones  al  laicado,  más  que  ser  una  preocu- 
pación por  éste  mismo,  están  motivadas  por  la  falta  de  “llegada”  de  la 
jerarquía  al  pueblo  (restauración  del  diaconado,  lengua  vernácula  en  la 


90.  Nos  referimos  a los  prelados  A.  Salinas  (1899-),  R-  Munita  (1901 -),  E.  Vicuña  (191 1-), 
A.  Durán  (1914-),  J.  F.  Fresno  (1914-),  B.  Piñera  (1915  ),  J.  M.  Santos  (1916-),  y F.  de  B. 
Valenzuela  (1917-),  vivos  en  1990. 

91.  Cf.  Giuseppe  Alberigo,  J.-P.  Jossua  (eds.),  La  recepción  del  Vaticano  ¡I.  Madrid,  1987, 
págs.  115-1 18. 

92.  Carlos  Oviedo  C.,  Los  obispos  de  Chile  1561-1978.  Santiago,  1979. 

93.  Cf.  Casiano  Floristán,  J.  J.  Tamayo  (eds.).  El  Vaticano  ¡I,  veinte  años  después.  Madrid, 
1985,  págs.  68-69. 

94.  Cf.  Raúl  Silva  Henríquez,  “Memorias”,  publicadas  en  La  Epoca  (Santiago).  Véase  “La 
primavera  del  Concilio  Vaticano”,  No.  17, 20  de  noviembre  de  1990. 
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liturgia...).  El  tema  de  los  laicos  como  tal  no  aparece  en  nueve  obispos, 
casi  la  mitad  del  total  (incluso  en  prelados  más  jóvenes  como  Valdés, 
Fresno  y Pinera).  Una  expresión  de  esta  orientación  jerarcocéntrica  es 
la  ausencia  del  tema  de  la  mujer  en  la  sociedad  y en  la  Iglesia.  Las 
religiosas,  apenas  mencionadas  junto  a los  religiosos,  no  constituyen, 
de  suyo,  un  tratamiento  del  tema.  Los  prejuicios  acerca  de  los  laicos  y 
las  mujeres  se  expresaron,  al  pasar,  en  una  referencia  del  nuncio  Rossi 
acerca  de  la  celebración  eucarística  95. 

Un  motivo  que  puso  de  manifiesto  el  universo  cultural  y teológico 
de  los  obispos  — y,  al  fin  de  cuentas,  de  la  institucionalidad  jerárquica 
en  general — , fue  la  afirmación  acerca  de  la  “ignorancia  religiosa”  del 
pueblo.  El  tema  fue  colocado  por  el  vicario  de  la  Araucanía,  Guillermo 
Hartl,  un  alemán  llegado  a Chile  en  1929,  y que  llegó  a ser  rector  del 
Seminario  Mayor  de  San  José  de  la  Mariquina  a principios  de  los  años 
cuarenta.  El  pueblo  a su  juicio,  desconocía  la  Biblia  y las  leyes  de  la 
Iglesia  96.  Aunque  otros  prelados  no  consideraron  el  tema,  el  hecho  de 
la  propuesta  mayoritaria  acerca  de  la  lengua  vernácula  en  la  liturgia 
apuntó  a la  superación  de  la  “ignorancia  religiosa”  popular.  Los  sacer- 
dotes analistas  de  la  situación  religiosa  de  los  pobres  en  Chile  a fines 
de  los  años  cincuenta,  coincidían  en  que  éstos  no  eran  educados  por  la 
Iglesia.  Marcos  McGrath  habló  de  la  ignorancia  religiosa  de  los  pobres 
de  las  ciudades,  y Humberto  Muñoz  se  lamentó  de  que  los  devotos  de 
la  Virgen  de  Andacollo  — una  histórica  devoción  popular  del  norte  del 
país — , apenas  sabían  persignarse  ni  rezar  97 . 

La  cultura  romanizada  y burguesa  estuvo  aún  lejos  de  percibir  o 
reconocer  la  religión  de  los  pobres  como  un  hecho  real.  Diera  la  im- 
presión de  que  a la  gran  mayoría  de  los  obispos  el  tema  ni  siquiera  le 
importó. 

La  vigencia  de  los  horizontes  conservadores  se  manifestó  en  dos  de 
las  principales  propuestas  teológico-dogmáticas  de  los  obispos  chilenos: 
la  dogmatización  de  María  como  mediadora  (propuesta  por  Silva,  Mery, 
Cifuentes,  Salinas  y Hartl),  y la  condenación  del  comunismo  (presentada 
por  seis  obispos:  Silva,  Mery,  Aguilera,  Fariña,  Munita,  y Duran).  La 
definición  de  la  mediación  mariana  había  sido  propuesta  por  el  cardenal 
Mercier  desde  1913,  mas  ya  Pío  XII  se  había  expresado  muy  reservado 
en  cuanto  al  tema,  «preocupado  en  no  velar  la  trascendencia  del  Unus 
Mediator»  98. 

La  tendencia  de  los  obispos  chilenos  procuraba  seguir  postulando 
a María  como  un  poder  sagrado  contra  la  modernidad.  Creemos,  en  este 
sentido,  que  la  propuesta  mariológica  corrió  paralela  a la  condenación 


95.  AD  Anlepraep,  2.7,  pág.  381. 

96.  Ibid.,  págs.  384-385. 

97.  Marcos  McGrath,  “Problemas  de  Chile”,  en:  Mensaje  82  (1959),  pág.  353;  Humberto 
Muñoz,  Sociología  religiosa  de  Chile.  Santiago,  1957,  pág.  23. 

98.  Cf.  René  Laurenlin,  La  cuestión  mariana.  Madrid,  1964,  págs.  21, 61. 
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del  comunismo.  Un  ejemplo  de  esto  fue  el  imaginario  religioso  del  más 
anciano  de  los  obispos  consultados,  Pío  Alberto  Fariña  (1878-1971), 
donde  la  figura  de  María  — entendida  como  “reina”  y “patrona”  de 
Chile — fue  un  arma  contra  los  enemigos  de  la  cultura  católico-romana, 
y sus  utopías  demoníacas.  En  unos  versos  dedicados  A la  Patrona  de 
Chile,  y A la  Reina  de  Chile,  señaló  Fariña: 

Y,  si  hiérenos  justo  flagelo,  / por  seguir  de  utopías  en  pos,  / con  tus  ruegos 
de  Reina  del  cielo  / y de  Chile,  desarmas  a Dios  /.../.  El  guerrero  desnuda 
su  espada,  / de  tu  nombre  invocando  el  poder,  / ...  / Hoy  que  avanzan  en 
marcha  siniestra  / los  sin  Dios  con  diabólico  afán,  / ¡salva  a Chile, 
Señora!... ". 

El  Concilio  desatendería  estas  consideraciones  teológicas  presenta- 
das en  conjunto  por  casi  la  mitad  de  los  obispos  de  Chile  1 . 

Digamos,  finalmente,  que  las  posiciones  doctrinarias  de  los  co- 
munistas en  Chile  con  respecto  a la  Iglesia  católica  en  1959  y 1960 
eran,  a su  vez,  bastante  cerradas  e intransigentes.  Desde  una  perspectiva 
gruesa,  y poco  matizada,  se  sindicaba  a la  Iglesia  Católica,  sin  más, 
como  en  alianza  con  el  imperialismo  de  los  Estados  Unidos.  No  eran 
tiempos,  tampoco,  de  hacer  análisis  más  detallados  y locales  sobre  la 
situación  religiosa  del  país.  El  abismo,  a nivel  doctrinario,  entre  la 
Iglesia  Católica  y las  élites  comunistas,  era,  al  parecer,  absoluto  101 . 

3.2.  Sordos  aún  al  clamor  de  los  pobres 

Quizás  lo  que  más  revele  la  condición  y la  hegemonía  conservadora 
en  los  textos  de  los  obispos  chilenos  en  1959,  sea  la  total  ausencia  del 
tema  de  los  pobres,  esas  víctimas  crecientes  de  la  expansión  y la  injusticia 
del  régimen  capitalista  de  la  época.  El  conjunto  de  los  obispos  da  la 
impresión  de  vivir  simple  (y  acríticamente)  en  el  universo  de  los  grupos 
privilegiados  de  la  sociedad. 

La  evangelización  de  los  pobres  no  aparecía,  en  ese  momento, 
como  una  preocupación  fundamental  102.  Con  ocasión  de  sus  "votos" 


99.  Pío  Alberto  Fariña , De  mis  vergeles.  Poemas  (1911-1965).  Santiago,  1966,  págs.  56,62. 

100.  Será  un  propio  obispo  de  Chile,  el  cardenal  Raúl  Silva  Henríquez,  quien  se  distinguió 
por  una  nueva  posición,  no  conservadora,  acerca  de  la  Virgen  María  en  las  disputas  del 
Vaticano II,  cf.  René  Laurentin,  “La  Virgen  María  trás  la  publicación  del  texto  conciliar”,  en: 
Concilium  8 (1965),  págs.  162-164,  y Jorge  Medina,  “La  doctrina  sobre  la  Virgen  María  en 
el  Vaticano  II”,  en:  Teología  y Vida  (Santiago),  VII,  1 (1966),  págs.  22-37. 

101.  S.  E.  Kechekian,  “Las  ideas  políticas  de  la  Iglesia  Católica”,  tn:  Principios  (Santiago) 
58  (1959),  págs.  55-59;  E.  Varga,  “La  religión  y la  Iglesia  en  la  ideología  política  del 
imperialismo”,  en:  Principios  67  (1960),  págs.  51-61;  J.  Kanapa,  “La  doctrina  social  de  la 
Iglesia  Católica  al  servicio  del  imperialismo”,  en:  Principios  69  (1960),  págs.  45-59. 

102.  Sentirse  llamados  al  sacerdocio,  no  implicaba  entra  sus  motivaciones  principales  el 
trabajo  con  los  pobres,  cf.  Renato  Poblete,  Crisis  sacerdotal.  Santiago,  1965,  pág.  86. 
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al  Vaticano,  los  prelados  más  de  "avanzada"  e interesados  en  la  condición 
del  pueblo  — pensemos  en  Manuel  Larraín,  Eladio  Vicuña,  Bemardino 
Pinera,  entre  los  más  destacados — no  tocaron  el  tema  de  los  pobres. 

¿Eclesiocentrismo?  ¿Indiferencia?  ¿Temor?  Sus  posiciones  más 
progresistas,  ¿iban  más  bien  en  la  línea  de  la  modernización  de  las 
estructuras  eclesiales,  y no  de  cara  a las  mayorías  empobrecidas?  Son 
preguntas  que  merecen  estudios  más  profundos.  Sabemos  que  en  otros 
países  latinoamericanos  los  desafíos  de  la  situación  social  popular  fueron 
recogidos  por  importantes  prelados  en  la  consulta  de  1959:  así  las 
posiciones  de  monseñor  Helder  Cámara,  en  Brasil,  o de  monseñor 
Alfonso  Hóffer,  en  Costa  Rica,  acerca  de  las  contradicciones  entre  ricos 
y pobres  a nivel  mundial,  y la  necesidad  de  que  tierras  eclesiásticas 
fueran  entregadas  a los  campesinos,  respectivamente  103. 

En  los  tempranos  años  sesenta,  sin  embargo,  la  situación  se  vino 
a alterar  significativamente.  Del  mutismo  de  1959  se  pasó  a una  palabra 
reveladora  en  tomo  a la  condición  de  los  pobres,  especialmente  a partir 
de  la  publicación  por  el  episcopado  en  1962  de  la  carta  El  deber  social 
y político  en  la  hora  presente , redactada  en  última  instancia  por  el 
cardenal  Raúl  Silva  Henríquez  (1907-)  hecho  arzobispo  de  Santiago  y 
cardenal  por  Juan  XXIII  en  1961  y 1962,  respectivamente. 

¿Por  qué  brotó  entonces  con  tanto  vigor  el  tema  de  los  pobres? 
¿Influyeron  las  nuevas  coyunturas  políticas  locales?  El  deterioro  del 
gobierno  derechista  de  Alessandri  Rodríguez,  el  temor  al  comunismo  y 
a la  Revolución  Cubana,  el  boom  del  PDC  (que  llegó  a ser  en  1963  el 
partido  más  fuerte  del  país),  influyeron  sin  duda  en  las  nuevas  posiciones 
del  episcopado  católico.  Aún  más:  las  nuevas  actitudes  del  Vaticano  y 
de  Estados  Unidos  desde  1961  ( Mater  et  Magistra , Alianza  para  el 
Progreso...),  tuvieron  que  generar  nuevas  expectativas,  principalmente 
en  los  pastores  más  sensibles  al  socialcristianismo  104.  Entonces,  la  propia 
puesta  en  marcha  del  Concilio  se  comprendió  dentro  de  un  horizonte  de 
optimismo  que  reflejó  muy  bien  el  obispo  de  Talca,  Larraín,  en  no- 
viembre de  1961: 


103.  Cf.  A.  Flichey  V.  Martin,  op.  cit.,  pág.  472.  Monseñor  Bemardino  Pinera  recuerda  que, 
a fines  de  los  años  cincuenta,  el  tema  de  la  pobreza  en  la  Iglesia  se  conectaba  con  una  cierta 
admiración  por  la  Iglesia  francesa,  con  la  “Misión  de  Francia",  la  obra  del  P.  R.  Voillaume, 
etc.,  y en  un  afán  por  compartir  la  vida  da  los  pobres.  (Y  allí  una  cierta  distancia  con  respecto 
a la  Iglesia  romana,  recargada,  renacentista).  Sin  embargo,  los  pobres  aparecían  por  entonces 
aún  de  modo  individual,  sin  cuestión  da  las  situaciones  sociales  establecidas.  Conversación 
de  monseñor  Bemardino  Piñera  con  el  autor,  Santiago,  17  de  diciembre  de  1990. 

1 04.  En  la  I Convención  Nacional  del  PDC  — mayo  1 959 — fueron  derrotadas  las  posiciones 
más  radicales  (comunitaristas;  anticapitalistas),  y venció  la  tesis  de  Patricio  Aylwin,  apoyada 
por  Frei  entre  otros,  de  carácter  más  moderado  y centrista.  ¿Daría  esto  más  confianza  a los 
obispos  para  acogerel  proyectodel  PDC?,  cf.  GeorgeGrayson,£7 PartidoDemócralaCristiano 
chileno.  Buenos  Aires,  1968,  pág.  336.  Una  visión  del  “boom”  del  PDC  hacia  1960,  en:  Otto 
Maduro,  "Democracia  cristiana  y opción  liberadora  por  los  oprimidos  en  el  catolicismo 
latinoamericano”,  en:  Concilium  213  (1987),  pág.  282. 
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A través  de  la  preparación  del  Concilio  y de  los  numerosos  contactos  que 
éste  trae,  yo  palpo  un  ansia  de  renovación  del  mundo,  que  es  señal  clara 
de  una  presencia  del  Espíritu.  Yo  sé  que  debemos  pasar  por  cambios 
sociales  que  pueden  en  un  instante  dado  ser  difíciles  y dolorosos.  Pero 
el  espíritu  que  anima  el  Concilio  nos  está  diciendo  que  la  Iglesia  no  se 
liga  a formas  determinadas  de  civilización...  Es  consolador,  cuando  uno 
comienza  a envejecer,  pensar  que  las  generaciones  futuras  verán  un 
mundo  diverso,  pero  más  justo,  más  fraternal,  y más  pacífico  que  el 
actual 105. 

A partir  de  la  nueva  década  de  los  sesenta,  y con  todas  las  complejas 
variables  señaladas,  se  entrevio  la  posibilidad  de  alterar  el  curso  de  la 
historia,  cosa  que,  al  parecer,  no  se  advirtió  en  1959,  cuando  las  fuerzas 
conservadoras  dominaron  con  facilidad.  El  mismo  Manuel  Larraín  se 
entusiasmó  vivamenta  en  1962  con  la  expresión  roncalliana  “Iglesia  de 
los  pobres”  106.  Comenzaría  allí  un  camino  que  pronto  se  tomaría  tre- 
mendamente complejo  y difícil,  mas  ya  imposible  de  desandar  ante  el 
clamor  creciente  de  los  pobres.  Y era  en  ese  clamor,  no  percibido  antes, 
donde,  al  fin  de  cuentas,  se  debió  avistar  la  presencia  del  Espíritu. 


105.  “Apreciaciones  en  tomo  al  Concilio  y su  preparación  (11  de  noviembre  1961)”,  en: 
Manuel  Larraín,  Escritos...,  op.  cit.,  1. 1,  págs.  96-99. 

106.  El  mensaje  del  Papa  Juan  sobre  la  “Iglesia  de  los  pobres”  habría,  para  Larraín,  en  1962, 
"una  nueva  etapa  a la  historia  de  la  Iglesia  de  hoy”,  cf.  Ibid.,  págs.  125-126. 
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P araguay 

Margarita  Durán  Estragó 


1.  Introducción 

Durante  la  década  de  los  cincuenta  y parte  de  los  sesenta,  la  situación 
ideal  entre  Iglesia  y Estado  era  la  del  concordato.  Ambas  constituían 
sociedades  perfectas  qua  debían  colaborar  entre  sí.  La  Iglesia  del 
Paraguay  no  se  diferenciaba  de  ninguna  otra;  ella  confiaba  en  el  gobierno 
del  Estado  y le  ofrecía  una  amplia  colaboración,  a cambio  de  una  marcada 
dependencia  histórica  en  lo  económico,  en  lo  social  e incluso  en  lo 
religioso,  al  buscar  su  apoyo  legal  contra  el  comunismo,  el  protestantismo 
y en  favor  de  la  moralización  de  las  costumbres  públicas,  siguiendo  la 
praxis  del  antiguo  patronato  regio  (1). 

Salvo  algunas  excepciones,  los  obispos  del  Paraguay  mantenían 
una  estrecha  amistad  y un  amplio  espíritu  colaboracionista  con  el  Estado, 
lo  que  no  les  permitía  denunciar  públicamente  los  abusos  y atropellos 
del  régimen  stronista.  El  entonces  arzobispo  de  Asunción,  monseñor 
Aníbal  Mena  Porta,  era  miembro  del  Consejo  de  Estado  y su  mensaje 
de  Navidad  lo  daba  desde  el  Palacio  de  Gobierno,  a continuación  del 
mensaje  que  el  presidente  Alfredo  Stroessner  dirigía  al  pueblo  paraguayo. 
Esta  práctica  subsistió  hasta  1968,  año  en  que  monseñor  Ismael  Rolón 
ocupó  la  sede  arzobispal,  al  mismo  tiempo  que  renunciaba  al  cargo  de 
consejero  de  Estado. 

Al  parecer,  esa  colaboración  de  la  Iglesia  jerárquica  respondía  a 
una  ideología  anticomunista,  que  también  tenía  el  Estado,  y con  base 


1 . La  CEP  se  propone  interesar  al  propio  gobierno  sobre  la  gravedad  de  la  infiltración 
comunista  “en  todas  las  capas  sociales  y especialmente  en  el  gobierno,  partidos  políticos 
y campesinado”.  Acta  de  la  CEP,  del  17  de  agosto  de  1961.  Archivo  de  la  Conferencia 
Episcopal  Paraguaya.  Año  XXV,  vol.  3,  Actas  1961. 
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en  la  cual  se  justificaban  todos  los  crímenes,  represiones  y torturas.  La 
represión  a una  manifestación  estudiantil  en  la  Plazo  Italia,  en  1959,  y 
a la  guerrilla  de  fines  de  la  década  de  los  cincuenta,  se  sumaron  a una 
serie  encadenada  de  apresamientos,  muertes,  desapariciones  y confina- 
mientos, que  trajeron  al  pueblo  paraguayo  mucho  dolor  y sufrimiento. 
Ante  estos  hechos,  la  Iglesia  jerárquica  caHaba,  estaba  muy  compro- 
metida con  el  régimen  y su  voz  no  podía  ser  voz  de  los  sin  voz,  de  ese 
pueblo  que  vivía  sin  poder  decir  su  palabra  y sumido  en  su  desgracia. 

Pero,  aparte  de  esa  coincidencia  ideológica,  el  gobierno  paraguayo 
agració  a la  Iglesia  con  la  creación  de  una  ley  nacional  por  la  cual 
otorgaba  a la  misma  el  privilegio  de  la  exoneración  de  impuestos  adua- 
neros de  todo  cuanto  ella  importaba.  Para  conseguir  dicha  exoneración 
se  precisaba  la  firma  de  Stroessner,  quien  la  daba  gustoso  a cuantos 
obispos  acudían  al  Palacio  de  Gobierno  a solicitarla.  También  el  régimen 
cubría  gastos  especiales  de  la  Iglesia,  como  consta  en  las  actas  de  la 
Conferencia  Episcopal  de  Paraguay  (CEP)  de  1962,  cuando  el  gobierno 
corrió  con  los  gastos  de  los  obispos  que  viajaron  a Roma  para  la 
inauguración  del  Concilio  (2). 

La  ayuda  que  recibía  la  Iglesia  aparecía  en  los  periódicos,  acom- 
pañada de  fotografías  en  las  que  los  obispos  se  confundían  con  Stroessner 
en  un  abrazo  de  amistad  y apoyo  a su  gobierno.  Cuando  la  situación  se 
fue  haciendo  más  crítica,  la  Iglesia  se  vería  obligada  a renunciar  a sus 
privilegios  y ponerse  al  lado  del  pueblo.  Esto  le  costó  varios  apresa- 
mientos y expulsiones  de  sacerdotes;  el  cierre  del  periódico  Comunidad, 
órgano  de  la  CEP;  apresamientos,  muertes,  torturas  y desapariciones  de 
líderes  campesinos  cristianos,  organizados  en  las  Ligas  Agrarias  Cris- 
tianas; y una  campaña  difamatoria  contra  la  Iglesia  y los  obispos, 
orquestada  desde  las  más  altas  esferas  gubernamentales. 


2.  La  consulta  de  1959-60 

En  enero  de  1959  el  Papa  Juan  XXIII  anunciaba  su  deseo  de 
convocar  un  Concilio,  y a pedido  suyo,  el  cardenal  Tardini  pedía  a los 
obispos  de  todo  el  mundo  que  expresasen  sus  “vota”  o deseos  en  vista 
a la  magna  asamblea.  La  noticia  tomó  de  improviso  a la  Iglesia,  ya  que 
se  tenía  la  idea  de  que  un  Concilio  se  convocaba  ante  alguna  herejía  o 
situación  de  peligro  extremo  para  la  institución,  y en  ese  momento  no 
se  daban  esas  causales.  Cuando  se  empieza  a preguntar  sobre  los  temas 
a tratar  en  el  Concilio,  la  mayoría  de  los  obispos  estaban  desorientados, 
y a alguno,  como  a monseñor  Julio  Lachi,  de  la  diócesis  de  Concepción, 
no  se  le  ocurrió  otra  cosa  que  hablar  de  si  había  rebrotes  de  modernismo 


2.  La  CEP  decide  pedir  ayuda  al  gobierno  para  gastos  del  Concilio.  Acta  del  6 de  agosto 
de  1962.  Archivo  de  la  CEP. 
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y pedir  que  se  reforzara  la  autoridad  del  Papa  y la  de  los  obispos,  muy 
en  la  línea  del  Vaticano  I.  Además,  contestó  el  mismo  día  en  que 
recibió  la  carta,  sin  consulta  previa  con  su  clero  (3). 

De  los  nueve  obispos  que  formaban  parte  de  la  CEP  cuando  el 
pedido  de  propuestas,  en  junio  de  1959,  sólo  seis  de  ellos  enviaron  sus 
“vota”,  y lo  hicieron  entre  los  meses  de  julio  y agosto  de  ese  año. 

Algunos  obispos  enviaron  sus  “vota”  a título  personal;  otros,  como 
el  arzobispo  de  Asunción,  monseñor  Aníbal  Mena  Porta,  no  lo  hicieron 
así.  Mena  presentó  sus  propuestas  luego  de  haber  escuchado  el  parecer 
de  los  superiores  religiosos,  de  los  dirigentes  de  la  Acción  Católica,  del 
rector  def  Seminario  Metropolitano,  de  su  auxiliar,  de  los  párrocos,  y 
del  secretario  de  la  Curia  (4).  También  el  prelado  de  Encamación  y 
Alto  Paraná,  monseñor  Juan  Wiessen,  expresó  que  sus  consideraciones 
eran  fruto  de  largas  deliberaciones  hechas  con  “algunos  dignos 
sacerdotes”  de  su  prelatura  (5). 

Los  “vota”  de  los  obispos  del  Paraguay,  salvo  los  de  monseñor 
Ramón  Bogarín  Argaña,  a los  que  nos  referiremos  luego,  se  caracterizan 
por  ser  breves  y poco  trabajados.  Piden  el  uso  de  la  lengua  vernácula 
en  la  administración  de  los  sacramentos;  la  restitución  del  diaconado; 
la  simplificación  y abreviación  del  Oficio  Divino;  aumento  de  las 
facultades  de  los  ordinarios,  y la  administración  del  sacramento  de  la 
confirmación  hacia  los  14  ó 15  años  de  edad. 

Creo  que  estas  propuestas  tan  simples  y poco  creativas  respondían 
a la  mentalidad  de  una  Iglesia  marginada  y aislada,  como  era  la  del 
Paraguay.  Su  historia  está  llena  de  hechos  que  certifican  ese  aislamiento. 
Por  citar  un  caso:  en  1869  las  fuerzas  aliadas  de  Brasil,  Argentina  y 
Uruguay  ocupan  Asunción,  capital  del  Paraguay,  y el  gobierno  provisorio 
nombra  como  vicario  foráneo  interino  a fray  Fidelis  María  de  Abóla, 
capuchino  napolitano  al  servicio  del  ejército  aliado.  Abóla  era  del  sentir 
que  ningún  sacerdote  nativo,  sobreviviente  de  la  guerra,  estaba  capacitado 
para  regir  la  diócesis,  y ese  parecer  de  Abóla  tuvo  mucho  peso  en  la 
Intemunciatura  de  Rio  de  Janeiro,  e incluso  en  Roma.  La  mala  fama 
que  aquel  vicario  extranjero  dio  a la  Iglesia  del  Paraguay  no  se  pudo 
borrar  fácilmente,  y Asunción,  sede  de  la  primera  diócesis  del  Río  de 
la  Plata,  pasó  a ser  sufragánea  de  la  de  Buenos  Aires  a pesar  de  los 
múltiples  pedidos  de  separación.  Recién  en  1929  se  crea  el  arzobispado 
de  Asunción,  habiéndose  erigido  como  diócesis  en  1547.  Según  ex- 
presiones de  monseñor  Felipe  Santiago  Benítez,  actual  arzobispo  de 
Asunción,  la  Iglesia  paraguaya  que  “era  una  islita”,  se  fue  abriendo 


3.  “Vota”  de  monseñor  Julio  Laschi,  enviado  a Roma  el  31  de  julio  de  1959.  Acta  el 
Documenta  Concilio  Oecuménico  Vaticano  II  apparando.  Series  ante-praeparatoria,  p. 
486. 

4.  “Vota”  de  monseñor  Aníbal  Mena  Porta,  fechado  en  Asunción  el  15  de  agosto  de  1959. 
Ibid.,  p.  77. 

5.  “Vota”  de  monseñor  Juan  Wiessen,  del  22  de  agosto  de  1959.  Ibid.,  p.  485. 
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desde  su  incorporación  al  Consejo  Episcopal  Latinoamericano 
(CELAM)  (6). 

Volviendo  a los  “vota”  de  los  obispos  del  Paraguay,  es  oportuno 
hablar  de  monseñor  Ramón  Bogarín  Argaña,  obispo  de  Misiones,  falle- 
cido en  1976.  A través  de  los  congresos  internacionales  de  la  Acción 
Católica  y de  las  reuniones  plenarias  de  ésta,  Bogarín  se  hallaba  en 
contacto  con  lo  más  renovador  de  la  Iglesia  europea  y frente  al  Concilio, 
y al  lado  de  los  obispos  del  Paraguay,  aparece  como  un  hombre  de 
avanzada. 

En  los  “vota”  de  Bogarín  salen  a relucir  ideas  que  fueron  siempre 
como  sus  “caballos  de  batalla”.  Por  su  postura  contestataria  frente  al 
régimen  stronista,  Bogarín  tuvo  serios  enfrentamientos  con  monseñor 
Luis  Púnzolo,  nuncio  apostólico  en  Paraguay  durante  los  años  de  1954- 
1958,  quien  apoyaba  incondicionalmente  al  gobierno  porque  su  misión 
como  diplomático  — decía — era  mantener  las  buenas  relaciones  Iglesia- 
Vaticano  y Estado.  Siempre  que  había  dificultades  entre  los  obispos  y 
el  Estado,  Púnzolo  apoyaba  a este  último  y condenaba  a Bogarín  y a 
monseñor  Aníbal  Maricevich,  con  quienes  tuvo  problemas,  no  así  con 
los  demás  obispos,  como  Mena  Porta,  que  estaban  en  su  misma  lí- 
nea (7). 

Es  por  eso  que  Bogarín,  al  hacer  sus  propuestas  sobre  la  Iglesia 
universal,  señala  lo  siguiente: 

Las  relaciones  que  la  Santa  Sede  busca  conservar  a través  de  las 
Nunciaturas  hacia  los  que  rigen  las  naciones,  principalmente  cuando 
estos  son  totalitarios  y tiránicos,  inducen  no  pocas  veces  a un  verdadero 
desconcierto,  aunque  no  en  doctrina,  pero  sí  en  la  praxis,  sobre  todo 
en  lo  referente  a la  dirección  que  los  obispos  deben  ejercer  en  su 
diócesis.  Todo  esto  agregado  a otros  hechos  infelices,  traen  graves 
escándalos  a los  fieles  y crean  daños  a la  verdadera  utilidad  de  la 
Iglesia.  Desprecio  y hasta  odio  del  pueblo  hacia  los  legítimos  pastores. 


6.  Entrevista  hecha  a monseñor  Felipe  Santiago  Benítez,  arzobispo  de  Asunción,  el  9 de 
octubre  de  1990. 

7.  Nota  enviada  por  el  “Venerable  Episcopado  Paraguayo”  al  nuncio  Luis  Púnzolo,  en 
1956.  La  misma  dice,  entre  otras  cosas:  “Reconocer  que  V.  E.  tiene  potestad  ordinaria, 
conforme  al  Can.  269  1,  para  fomentar,  según  las  normas  recibidas  de  la  Santa  Sede,  las 
relaciones  entre  la  Santa  Sede  y los  gobiernos  civiles  ante  los  cuales  desempeña  su 
legación  de  manera  estable  y en  el  territorio  que  le  está  asignado  para  vigilar  acerca  del 
estado  de  las  Iglesias  y hacer  sabedor  de  ello  al  Romano  Pontífice  (Can.  267  2).  Ahora 
bien,  para  cumplir  con  estas  funciones  de  su  alto  cargo,  no  creemos  que  tenga  potestad 
ordinaria  para  inmiscuirse  en  el  gobierno  de  las  Iglesias  que  nos  han  sido  encomendadas. 
...No  podemos  comprender  Excia.  Rvdma,  que  en  tratándose  de  las  relaciones  entre  la 
Iglesia  — que  vive  y se  desenvuelve  dentro  de  una  determinada  nación — y el  gobierno 
de  dicha  nación,  puedan  éstos  escapar  de  la  competencia  ordinaria  de  los  Obispos 
Diocesanos  y queden  reservados  a la  competencia  del  Sr.  Nuncio...”  (Hay  una  nota  al  pie 
de  página,  firmada  por  monseñor  Ramón  Bogarín,  que  dice:  “Este  proyecto  de  nota  para 
el  Sr.  Nuncio  fue  aceptado  en  principio  y luego  totalmente  por  los  Señores  Obispos  de 
Concepción  y Villarrica”.  Recordemos  que  Bogarín  era  entonces  Secretario  de  la  CEP. 
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concitan  la  costumbre  de  permanente  caución  o “prudencia”  que  los 
Nuncios,  que  se  creen  en  estas  cosas  como  únicos  jueces,  postulan 
bajo  la  excusa  de  propugnar  la  armonía  de  las  relaciones  entre  la 
Iglesia  y el  poder  civil  que  tratan  de  conservar  con  todas  sus  fuerzas, 
con  el  motivo  de  obtener  para  el  subsidio  de  la  Iglesia,  ciertos  benéficos 
dones  (8). 

Cabe  señalar  que  el  gobierno  paraguayo,  en  estrecha  colaboración 
con  el  nuncio  Púnzolo,  creó  la  diócesis  de  Misiones,  en  1957,  para 
dársela  a Bogarín  y así  mantenerlo  alejado  de  los  puestos  claves  de  la 
Acción  Católica,  enviándolo  a una  zona  ganadera  de  muy  escasa  po- 
blación, donde  no  había  clero,  excepto  algunos  jesuitas.  Bogarín  era 
partidario  del  clero  secular,  y el  tener  parroquias  a cargo  de  religiosos 
no  le  parecía  bien.  Por  eso  en  sus  “vota”,  al  hablar  de  la  Iglesia  diocesana, 
expresa  cuanto  sigue: 

En  las  diócesis  que  más  carecen  de  clérigos,  el  obispo  tiene  que 
recomendar  la  cura  da  almas  de  muchas  parroquias  a los  Religiosos, 
que  no  pueden  ejercer  plenamente  los  oficios  parroquiales  en  el  orden 
pastoral  debido  a idiosincracia,  esto  es:  a)  por  la  fuerza  de  la  institución 
religiosa,  el  espíritu  peculiar  de  la  propia  congregación  u orden  se 
traspasa  a la  mentalidad  del  pueblo  cristiano;  b)  los  fieles  que  se  les 

encomiendan  frecuentemente  tienen  más  bien  como  a súbditos  de 

' ^ 

ellos,  mirando  a sus  superiores  religiosos;  c)  no  se  toma  la  institución 
para  la  causa  directa  de  almas,  ni  tampoco  reconocen  al  obispo  como 
superior  inmediato  de  este  oficio  canónico,  lo  que  les  limita  en  el 
tiempo;  d)  finalmente,  la  brevedad  del  tiempo  en  que  están  disponibles 
para  las  parroquias  (can.  454,  35)  los  lleva  a no  insertarse  totalmente 
a la  tarea  pastoral  diocesana  (9). 

Bogarín  era  un  hombre  de  vocación  tardía,  y no  creía  en  los 
seminarios  donde  el  niño  entraba  a los  11  años  en  plan  de  invernadero 
hacia  una  vocación  sacerdotal.  Frente  a la  estructura  rígida  de  los  se- 
minarios conciliares,  Bogarín  creó  un  seminario  para  vocaciones  tardías, 
con  mucho  más  responsabilidad  y libertad,  sin  el  sistema  rígido  de 
internado  que  había  en  ese  tiempo. 

Para  hacer  frente  a las  dificultades  que  tenían  las  parroquias  a 
cargo  de  religiosos,  Bogarín  propone  muy  sugestivamente  el  diaconado 
permanente  y se  queja  de  los 


8.  “Vota”  de  monseñor  Ramón  Bogarín  Argaña  de  fecha  31  de  agosto  de  1959.  Acta  et 
documenta...,  p.  479. 

Era  tanta  la  amistad  del  gobierno  con  el  nuncio  Púnzolo,  que  el  ministro  de  relaciones 
exteriores  del  Paraguay  pidió  a los  obispos  “el  apoyo  de  la  CEP  a las  gestiones  del 
gobierno  ante  la  Santa  Sede,  en  el  sentido  de  lograr  la  permanencia  del  Nuncio  Luis 
Púnzolo  en  el  ejercicio  de  sus  funciones  en  el  país”.  Acta  de  la  CEP,  No.  23,  del  15  de 
octubre  de  1957.  Archivo  de  la  CEP. 

9.  “Vota”  de  Bogarín,  op.  cit.,  p.  480. 
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...pocos  trabajos  que  realmente  se  imponen  a los  laicos  organizados 
en  muchas  Iglesias  diocesanas.  La  Doctrina  del  Cuerpo  Místico,  la 
misión  que  le  compete  en  virtud  de  la  doctrina  del  laicado,  posibilidad 
de  la  misión  canónica,  son  tesis  generalmente  aceptadas,  pero  no 
llevadas  a plena  ejecución.  Se  debe  superar  todavía  temores  y prejui- 
cios. La  Iglesia  en  estas  regiones  trabaja  aún  bajo  un  cierto  válido 
clericalismo  (10). 

En  cuanto  a la  reforma  litúrgica,  pide  que  se  abrevien  las  misas 
solemnes,  especialmente  las  pontificales.  Que  se  reduzca  a lo  esencial 
la  vestimenta,  utensilios  y otros  elementos  de  culto.  Que  el'  uso  del 
hábito  talar  (sotana)  se  reserve  exclusivamente  para  los  actos  estric- 
tamente ministeriales.  Que  la  indumentaria  de  los  prelados  y obispos  se 
simplifique  al  máximo,  y se  establezcan  normas  que  destierren  toda 
especie  de  suntuosidad. 

Siempre  dentro  de  las  normas  litúrgicas,  Bogarín  propone 

...una  mayor  participación  de  todo  él  Cuerpo  de  Cristo  en  los  diversos 
actos  del  culto  litúrgico  de  la  Iglesia.  Así  por  ejemplo,  se  permita  por 
el  derecho  común  el  uso  de  la  lengua  vernácula  en  la  administración 
de  los  Sacramentos  y demás  actos  litúrgicos  (11). 

Que  se  abrevie  el  rito  del  bautismo,  tanto  de  los  niños  como  de  los 
adultos;  que  la  confirmación  se  confiera  recién  a la  edad  de  la  pubertad 
y después  de  una  conveniente  instrucción  religiosa,  distinta  a la  que  se 
suele  impartir  para  la  primera  comunión,  y agrega:  “tal  como  sugieren 
las  escuelas  litúrgicas  de  nuestros  días”,  lo  cual  da  a entender  lo  bien 
compenetrado  que  estaba  Bogarín  con  todos  los  movimientos  de 
avanzada  de  la  Iglesia  europea. 

En  el  orden  de  la  doctrina,  propone  que  se  perfeccione  la  teología 
pastoral,  y también  la  de  las  misiones  y la  de  los  laicos.  Recordamos 
que  Bogarín  fue  el  propulsor  de  la  Acción  Católica  en  el  Paraguay,  y 
que  con  el  célebre  método  cardijniano  de  “ver,  juzgar  y actuar”,  desa- 
rrolló el  sentido  crítico  de  obreros  y estudiantes,  y llegó  a formar  una 
pléyade  de  líderes  que  comenzaron  a actuar  en  los  diferentes  ambientes 
de  la  vida  nacional  (12). 

En  cuanto  al  orden  jurídico  pide,  entre  otras  cosas,  que  se  le  dé  al 
Derecho  Conónico  una  nueva  estructura,  de  tal  manera  que  ésta  se 
vuelva  lúcida  y simple. 

Como  se  puede  apreciar,  los  “vota”  de  monseñor  Bogarín  fueron 
un  preludio  de  los  grandes  cambios  que  el  Concilio  Vaticano  II  introdujo 
en  la  Iglesia  universal.  Esto  no  quiere  decir  que  sus  propuestas  fueron 


10.  Idem. 

11.  Ibid.,  pág.  483. 

12-  Monseñor  Ramón  Bogarín  Argaña.  Testimonios.  Biblioteca  de  Estudios  Paraguayos, 
Universidad  Católica,  vol.  XXX,  Asunción,  1989. 
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tenidas  en  cuenta,  ya  que  al  decir  de  monseñor  Benítez,  arzobispo  de 
Asunción,  los  “vota”  de  los  obispos  no  se  usaron  como  líneas  de  trabajo 
en  las  comisiones.  Simplemente  queremos  señalar  que  sus  intuiciones 
y propuestas  coincidían  con  las  grandes  líneas  de  avanzada  de  lá  Iglesia 
conciliar. 


3.  La  Iglesia  paraguaya  ante  el  Concilio 

Tal  como  lo  henos  señalado,  el  anuncio  de  la  convocatoria  del 
Concilio  tomó  de  sorpresa  a los  obispos  del  Paraguay,  quienes  en  un 
principio  se  limitaron  a enviar  sus  “vota”  sin  pronunciarse  públicamente 
al  respecto.  Hemos  tenido  acceso  a los  archivos  de  la  CEP  y al  del 
arzobispado  de  Asunción;  consultamos  los  periódicos  y semanarios  de 
la  época  y pudimos  entrevistar  a monseñor  Benítez,  quien  intervino  en 
todas  las  sesiones  del  Concilio  y,  en  Paraguay,  fue  presidente,  de  la 
comisión  central  organizadora  de  los  actos  de  adhesión  al  Concilio. 

Como  síntesis  de  todo  cuanto  pudimos  recabar  en  nuestras  inves- 
tigaciones, podemos  manifestar  que  una  gran  parte  de  los  creyentes  del 
país,  especialmente  los  de  la  capital,  vivieron  muy  de  cerca  la  pre- 
paración del  Concilio.  En  mayo  de  1961,  el  arzobispo  Mena  Porta  pedía 
a los  párrocos  que  explicaran  a los  fieles  la  importancia  y los  fines  del 
Concilio,  y que  hicieran  una  novena  de  súplicas  al  Espíritu  Santo  (13). 
Poco  después,  la  CEP  decidió  organizar  una  “Campaña  de  adhesión  al 
Concilio  Vaticano  II”.  La  misma  dio  inicio  el  30  de  julio  de  1962,  con 
una  concentración  de  escolares  católicos  organizada  por  la  Federación 
de  Religiosos  del  Paraguay  (FERELPAR)  (14).  Para  dicha  campaña 
trajeron  desde  Caacupé  la  imagen  de  la  Inmaculada  Concepción,  ve- 
nerada como  la  madre  espiritual  del  pueblo  paraguayo.  Dicha  imagen 
visitó  28  parroquias  de  la  capital  y sus  alrededores,  culminando  con  una 
peregrinación  de  hombres  hasta  el  santuario  de  la  Virgen  serrana  de 
Caacupé  (15). 

La  emisora  católica  “Charitas”,  de  los  Padres  Franciscanos,  emitía 
diariamente  una  programación  especial  consistente  en  concursos  de 
preguntas  y respuestas  sobre  el  Concilio  (16). 

También  el  gobierno  preparó  una  misión  especial  a los  actos  de 
inauguración.  La  embajada  estuvo  integrada  por  el  doctor  Guillermo 
Enciso  Belloso,  embajador  extraordinario  y plenipotenciario  en  misión 


13.  Monseñor  Mena  Porta  y monseñor  Benítez,  secretario  canciller,  escriben  a los  párrocos 
sobre  actos  de  adhesión  al  Concilio.  Asunción,  10  de  mayo  de  1961.  Nunciatura  Apostólica 
— Notas  recibidas  56  61  050.  Archivo  de  la  CEP. 

14.  Comunidad  (órgano  de  la  CEP)  No.  248,  1B  de  setiembre  de  1962- 

15.  Comunidad  No.  251,  22  de  setiembre  de  1962. 

16-  Informe  del  padre  Darío  Céspedes  a la  CEP,  27  de  noviembre  de  1962.  Archivo  de 
la  CEP. 
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especial,  y el  señor  Aníbal  Fernández,  consejero  de  dicha  embaja- 
da (17). 

Comunidad,  órgano  de  la  CEP,  destinó  durante  más  de  un  año  una 
columna  para  noticias  del  Concilio,  y a medida  que  se  iba  acercando  la 
inauguración  del  mismo,  eran  las  primeras  planas  las  que  con  grandes 
titulares  ofrecían  informaciones  al  respecto.  El  4 de  agosto  de  1962, 
Comunidad  publicó  la  carta  pastoral  del  arzobispo  Mena  Porta  sobre  el 
Concilio  (18),  y el  29  de  setiembre  del  mismo  año  anunciaba  con  letras 
de  molde:  “Obispos  paraguayos  viajan  a Roma  para  la  inauguración  del 
Concilio”.  Otros  titulares:  “Los  obreros  se  adhieren  al  Concilio”;  “El  1 1 
octubre,  peregrinación  de  hombres  a Caacupé”.  Con  motivo  de  la  apertura 
de  sesiones.  Comunidad  presentó  su  editorial  de  la  semana  con  el  título 
de  “El  gobierno,  el  Concibo  y nosotros”  (19). 

En  las  diócesis  del  interior  también  se  llevaron  a cabo  actos  de 
adhesión  al  Concilio,  pero  la  gran  masa  del  pueblo  sencillo  y creyente 
no  se  enteró  de  lo  que  en  Roma  sucedía  en  ese  tiempo.  Las  voces  de 
los  pastores  y los  medios  de  comunicación  social  sólo  llegaban  a una 
minoría  privilegiada.  El  resto  del  pueblo  seguía  con  sus  rezos  y devo- 
ciones, mientras  en  Roma  se  estaban  gestando  los  grandes  cambios  de 
la  Iglesia  universal. 


17.  Comunidad  No.  250,  15  de  setiembre  de  1962. 

18.  Comunidad  No.  241,  4 de  agosto  de  1962. 

19.  Comunidad  No.  254,  13  de  octubre  de  1962.  El  periódico  La  Tribuna , y otros  medios 
de  comunicación  que  existían  entonces,  se  hicieron  eco  del  Concilio  a partir  de  los  actos 
de  inauguración  del  mismo. 
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Perú 


Jeffrey  Klaiber,  S.  J. 


1.  Cuadro  político  y social 

En  1961  el  Perú  tenía  una  población  de  más  o menos  10-1 1.000.000 
de  habitantes,  para  un  territorio  que  ocupaba  1.285.215  km2.  El  país 
reuma  casi  todos  los  rasgos  típicos  de  un  país  subdesarrollado  del  Tercer 
Mundo:  la  enorme  desigualdad  entre  clases  sociales,  una  alta  tasa  de 
analfabetismo  (posiblemente  alrededor  del  40%  de  la  población),  la 
dependencia  económica  y la  inestabilidad  política.  El  Perú  es,  además, 
un  país  multi-racial  y cultural.  Según  el  censo  de  1940,  46%  de  la 
población  era  indígena;  36,1%  mestiza;  16,3%  blanca;  1%  asiática;  y 
0,5%  negra.  La  inmensa  mayoría  de  los  indios  (el  termino  “indio”  se 
suprimió  en  la  época  del  régimen  militar  que  gobernó  el  país  entre 
1968-1980  en  favor  de  “campesino”)  pertenecía  al  grupo  de  los  quechua- 
parlantes,  que  a su  vez  habitaban  los  Andes  centrales  y el  Altiplano  del 
sur.  Los  aymaras,  que  viven  principalmente  en  el  sur,  por  el  Lago 
Titicaca,  también  forman  una  parte  significativa  de  la  población  indígena. 
En  la  Selva  oriental,  que  comprende  dos  terceras  partes  del  territorio 
nacional,  existía  un  gran  número  de  grupos  nativos  de  distintas  culturas 
y lenguas. 

Económicamente,  el  Perú  fue,  como  en  tiempos  coloniales,  un  país 
minero.  Exportaba  cobre,  hierro,  oro  y plata.  También  exportaba  petróleo. 
Casi  todos  los  complejos  mineros  y petroleros  estaban  en  manos  de 
compañías  estadounidenses  (casi  todas  ellas  fueron  expropiadas  en 
tiempo  del  régimen  militar,  1968-1975).  Sin  embargo,  el  Perú,  a pesar 
de  una  industria  incipiente,  fue  principalmente  un  país  agrícola:  dos 
terceras  partes  de  los  habitantes  se  dedicaban  a la  agricultura.  Además, 
existía  una  poderosa  clase  oligárquica  que  se  basaba  en  la  exportación 
de  azúcar  y algodón.  La  industria  pesquera,  en  manos  peruanas,  recién 
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había  surgido  como  una  promesa.  Dentro  del  mismo  país  funcionaban 
dos  sistemas  agrícolas:  un  régimen  costeño  que  era  más  bien  moderno 
y capitalista  y orientado  hacia  la  exportación,  y el  otro,  en  la  Sienra, 
casi  feudal  y cerrado,  que  se  orientaba  hacia  el  consumo  interno. 

Políticamente,  el  Perú,  aunque  se  había  constituido  como  una 
democracia  en  1821,  en  realidad  había  vivido  más  tiempo  bajo  regímenes 
militares  que  bajo  regímenes  democráticos.  En  el  siglo  XX  los  militares 
habían  tomado  el  poder  4 veces  con  éxito  antes  de  1960  (y  dos  veces 
desde  esa  fecha).  Desde  los  años  treinta  el  Partido  Aprista  (partido 
populista  con  una  herencia  laicista  y marxista,  si  bien  la  ideología  que 
profesaba  fue  la  de  la  democracia  social)  había  desafiado  el  poder  de 
la  oligarquía  favoreciendo  reformas  sociales  y políticas.  Como  conse- 
cuencia de  las  tensiones  sociales  surgidas  a raíz  de  la  pugna  entre  el 
APRA  (el  Partido  Aprista),  por  un  lado,  y la  oligarquía  y algunos  ele- 
mentos de  las  clases  medias,  por  otro  lado,  el  ejército  se  instaló  en  el 
poder  en  distintos  momentos:  1930-1931,  1933-1939  y 1948-1956.  El 
general  Manuel  Odría,  quien  tomó  el  poder  en  1948,  defendió  los  inte- 
reses de  la  oligarquía  y favoreció  el  dominio  extranjero  de  los  recursos 
mineros.  En  1956  se  realizaron  elecciones  en  las  que  se  excluyó  el 
Partido  Aprista.  El  ganador  fue  Manuel  Prado,  quien  ya  había  estado 
antes  en  el  poder  (1939-1945).  Prado  claramente  representaba  los  inte- 
reses oligárquicos.  Sin  embargo,  el  ambiente  político  del  Perú  estaba  en 
pleno  proceso  de  cambio.  Dos  nuevos  partidos  reformistas  habían  sur- 
gido: la  Acción  Popular  (1956)  de  Femando  Belaúnde  Terry,  que  llegó 
al  poder  como  presidente  constitucional  en  1963,  y la  Democracia  Cris- 
tiana (que  se  constituyó  entre  1955  y 1956).  En  general,  el  campesinado 
no  sé  había  organizado  políticamente,  aunque  hacia  fines  de  la  década 
de  los  cincuenta  ciertos  grupos  izquierdistas  habían  promovido  la  sin- 
dicalizacion  de  los  campesinos  en  los  valles  alrededor  del  Cusco.  En  las 
elecciones  presidenciales  de  1962,  ante  una  aparente  victoria  del  Partido 
Aprista,  el  ejército  tomó  el  poder,  anuló  las  elecciones  y convocó  a 
otras  para  1963.  Por  eso,  en  los  años  anteriores  al  Concilio  reinaba  un 
ambiente  de  grandes  expectativas  en  favor  de  la  democracia  y la  reforma 
social.  La  izquierda  marxista  era  todavía  muy  pequeña  numéricamente. 

Estos  datos  generales  no  captan  con  mucha  exactitud  la  realidad 
social  del  Perú.  Tal  vez  el  hecho  que  más  saltaba  a la  vista  era  la  falta 
de  integración  en  todos  los  niveles:  geográfico,  económico,  social  y 
cultural.  Los  campesinos  de  la  Sierra  vivían  en  un  mundo  completamente 
aislado  del  de  la  Costa.  Las  clases  altas  todavía  se  caracterizaban  por 
su  elitismo  y,  en  no  pocos  casos,  por  su  racismo.  Había  un  dicho  que 
resumía  el  desdén  que  sentían  los  limeños  hacia  el  resto  del  país:  «Lima 
es  el  Perú,  y Lima  es  el  Jirón  de  la  Unión»  (referencia  a una  calle  ele- 
gante en  el  centro  de  la  capital).  Otro  autor  expresaba  la  misma  realidad 
desde  otra  óptica:  «el  Perú  es  un  país  en  búsqueda  de  una  nación».  Tal 
vez  este  breve  análisis  de  la  historia  y la  realidad  social  del  Perú  ayudará 
a comprender  un  poco  mejor  la  realidad  eclesiástica. 
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2.  La  realidad  eclesiástica:  el  clero  y las  religiosas. 

a.  Régimen  de  Patronato.  Todavía  estaba  en  vigencia  un  régimen 
de  Patronato  según  el  cual  el  Presidente  de  la  República  presentaba  una 
tema  de  candidatos  para  los  obispados.  El  Estado  también  pagaba  los 
salarios  de  los  obispos,  los  capellanes  de  las  Fuerzas  Armadas,  y los 
párrocos  de  ciertas  parroquias  en  zonas  fronterizas.  No  obstante,  en 
realidad  el  Patronato,  que  ya  había  sido  cuestionado,  se  había  convertido 
en  una  formalidad  burocrática,  y la  suma  que  recibían  los  obispos  era 
puramente  simbólica.  El  patronato  fue  totalmente  suprimido  bajo  la 
Constitución  de  1979. 

b.  Una  Iglesia  de  misiones.  Paulatinamente,  a lo  largo  de  los  siglos 
XIX  y XX,  el  Perú,  como  muchos  otros  países  de  América  Latina,  se 
había  convertido  en  tierra  de  misiones.  De  los  37  miembros  de  la 
jerarquía  en  1960, 7 eran  prelados  de  prelaturas  nullius  y 8 de  vicariatos 
apostólicos.  Las  prelaturas  y los  vicariatos  se  encontraban  principalmente 
en  la  Sierra,  el  Altiplano  del  sur  y en  la  Selva.  Es  decir,  un  poco  menos 
de  la  mitad  de  la  jerarquía  administraba  zonas  que  reunían  todas  las 
características  de  una  “misión”:  pocos  sacerdotes  que  estaban  dispersos 
en  enormes  extensiones,  y con  una  capacidad  muy  limitada  para  atender 
seriamente  a la  población. 

El  carácter  misional  de  la  Iglesia  peruana  se  notaba  especialmente 
a nivel  del  clero.  El  Perú  había  experimentado  una  notable  disminución 
en  el  número  del  clero  desde  la  segunda  parte  del  siglo  pasado.  En 
vísperas  de  la  independencia  (1821)  había  alrededor  de  3.000  sacerdotes 
en  el  Virreinato  del  Perú,  para  una  población  de  2.000.000  de  habitantes. 
Pero  el  total  de  sacerdotes  en  vísperas  del  Concilio  (1958-1962.)  era 
2007  (804  del  clero  secular,  1.186  del  clero  religioso,  y 17  de  institutos 
seculares),  para  una  población  de  cerca  de  1 1 .000.000.  La  disminución 
en  el  clero  se  debía  a muchos  factores,  aunque  el  principal  fue  la  excesiva 
dependencia  de  la  Iglesia  del  Estado  en  la  época  colonial.  En  1856  el 
Congreso  nacional  eliminó  los  diezmos  y,  al  mismo  tiempo,  dejó  de 
pagar  los  sueldos  a los  sacerdotes,  excepto  a los  capellanes  y párrocos 
de  frontera.  Sin  embargo,  lo  económico  no  fue  la  única  explicación: 
también  había  factores  ideológicos  y culturales.  La  Iglesia,  como  en 
todo  el  resto  de  América  Latina,  se  aliaba  con  grupos  conservadores, 
por  lo  que  dejó  de  ser  una  opción  para  muchos  peruanos  de  tendencia 
liberal  de  las  clases  altas  y medias.  Por  otra  parte,  el  sacerdocio  tampoco 
fue  una  opción  para  la  clase  indígena,  que  no  reunía  los  requisitos 
básicos:  saber  leer  y escribir,  tener  un  título  de  colegio  y,  sobre  todo, 
poder  “funcionar”  dentro  de  la  cultura  occidental.  Por  estas  y otras 
razones  el  número  del  clero  fue  disminuyendo  a lo  largo  del  siglo  XIX. 
Comenzaron  entonces  a llegar  misioneros  de  fuera.  En  la  década  de  los 
años  cuarenta,  alrededor  del  60%  del  clero  en  el  Perú  era  extranjero: 
proporción  que  se  ha  mantenido  hasta  el  momento  actual. 
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De  los  804  sacerdotes  del  clero  diocesano,  la  inmensa  mayoría  era 
peruana  de  nacimiento.  Pero  la  mayoría  del  clero  religioso  (1.186)  era 
más  bien  extranjera.  Los  religiosos  habían  ido  al  Perú  para  fundar  cole- 
gios y hospitales,  o para  trabajar  como  misioneros  en  la  Sierra  y la 
Selva.  Ante  la  disminución  del  clero  secular,  sin  embargo,  los  misioneros 
también  comenzaban  a encargarse  de  parroquias  en  las  zonas  urbanas. 

La  escasez  del  clero  se  sentía  más  en  el  campo  y en  la  Sierra  que 
en  los  centros  urbanos.  En  la  década  de  los  cincuenta,  de  las  833  pa- 
rroquias que  había  en  todo  el  país  207  estaban  vacantes,  y más  de  la 
mitad  de  ellas  se  encontraban  en  la  Sierra  o en  el  Altiplano  del  sur. 
Entre  los  grupos  notables  de  religiosos  que  habían  ido  al  Perú  desde  el 
siglo  pasado,  se  destacaban  los  franciscanos  descalzos  (españoles  en  su 
mayoría),  los  jesuítas  (que  regresaron  después  de  la  expulsión),  los 
sagrados  corazones  (franceses),  los  redentoristas  (suizos  y españoles), 
los  salesianos  (italianos),  los  maristas  (franceses  y españoles),  los  her- 
manos de  la  Salle  (españoles),  los  combonianos  (italianos  y alemanes), 
los  carmelitas  estadounidenses  y los  marianistas  también  estadouniden- 
ses. En  1943  llegaron  los  padres  de  Maryknoll.  Después  de  la  Segunda 
Guerra  Mundial  llegaron  también  los  padres  columbanos  (irlandeses  e 
ingleses),  la  Sociedad  de  Santiago  Apóstol  (estadounidense),  y el  Instituto 
Secular  de  Opus  Dei,  los  sacerdotes  de  la  OCSHA  — Obra  de  Coope- 
ración Sacerdotal  Hispanoamericana — , los  oblatos  de  María  Inmaculada 
(Canadá  francés).  Hubo  muchos  otros  grupos  más  pequeños. 

En  la  época  colonial  casi  todas  las  religiosas  pertenecían  a la  vida 
contemplativa.  Entre  mediados  del  siglo  XIX  y la  Segunda  Guerra 
Mundial  llegaron  muchas  nuevas  congregaciones  recién  fundadas  en 
Europa,  casi  todas  dedicadas  a la  labor  educativa  u hospitalaria.  Entre 
otras:  las  Religiosas  de  los  Sagrados  Corazones  (llegaron  al  Perú  en 
1848),  las  Hijas  de  la  Caridad  (1858),  San  José  de  Cluny  (1870),  Buen 
Pastor  (1871),  las  Religiosas  del  Sagrado  Corazón  (1876),  Santa  Ana 
(1887),  las  salesianas  (1891),  San  José  de  Tames  (1892),  las  Hermanitas 
de  los  Ancianos  Desamparados  (1898),  las  dominicas  docentes  (1898), 
las  Esclavas  del  Sagrado  Corazón  (1922),  las  Siervas  del  Inmaculado 
Corazón  de  María  (1922,  de  los  Estados  Unidos),  las  ursulinas  (1936), 
etc.  Algunas  nuevas  congregaciones  se  fundaron  en  el  Perú:  las  fran- 
ciscanas “nacionales”  (1883),  las  Reparadoras  (1896),  las  Canonesas  de 
la  Cruz  (1919),  las  Misioneras  Parroquiales  del  Niño  Jesús  de  Praga 
(1930),  etc.  También  distintos  grupos  de  religiosas  acompañaron  a los 
misioneros  que  fueron  a la  Selva:  las  Misioneras  Franciscanas  de  María 
(1911),  las  Misioneras  Dominicas  del  Rosario  (1919),  entre  otros. 

Después  de  la  guerra  llegó  una  nueva  ola  de  religiosas  con  una 
orientación  netamente  misionera:  las  Hermanitas  de  Jesús  (1953),  las 
Madres  de  Maryknoll  (1951)  y las  Hermanas  Misioneras  de  San  Co- 
lumbano  (1962).  Hacia  fines  de  los  cincuenta  había  3.957  religiosas  en 
el  Perú.  Más  o menos  la  mitad  de  ellas  era  extranjera.  Entre  las  extran- 
jeras, igual  que  en  el  caso  de  los  hombres,  la  mayoría  eran  españolas. 
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pero  también  había  francesas,  italianas,  alemanas.  Y después  de  la  guerra 
había  cada  vez  más  religiosas  de  habla  inglesa.  A partir  de  1962  el 
número  de  grupos  femeninos  aumentó  notablemente:  en  1960  había  74 
distintos  grupos  en  total,  y en  1984  había  212. 

c.  La  Selva  y la  Sierra.  La  Selva  peruana  siempre  se  consideró 
“tierra  de  misiones”.  Con  la  expulsión  de  los  jesuítas,  los  franciscanos 
misioneros  de  Santa  Rosa  de  Ocopa  (cerca  de  Huancayo  y Jauja)  se 
constituyeron  como  virtualmente  los  únicos  misioneros  en  toda  la  Selva, 
desde  el  Río  Putumayo  hasta  el  Lago  Titicaca.  En  1900,  la  Santa  Sede 
creó  las  primeras  “prefecturas  apostólicas”:  una  fue  encomendada  a los 
agustinos  (españoles),  otra  a los  franciscanos  (españoles,  principalmente), 
y una  tercera  a los  dominicos  (españoles).  Con  el  tiempo,  se  crearon 
nuevas  jurisdicciones  encargadas  a distintas  órdenes  y congregaciones: 
los  jesuítas,  los  pasionistas,  los  franciscanos  canadienses.  En  1960  había 
8 vicariatos  y una  prefectura  apostólica  en  la  Selva,  bajo  la  respon- 
sabilidad de  7 distintos  grupos  religiosos.  En  todas  estas  jurisdicciones 
el  prelado  casi  siempre  pertenecía  a la  orden  o congregación  encargada 
del  territorio.  Había  en  ese  momento  muy  pocos  del  clero  secular. 

Además,  en  los  años  cincuenta  se  crearon  varias  prelaturas  nullius 
en  la  Sierra  y en  el  Altiplano  del  sur.  En  1958  se  creó  la  prelatura  nullius 
de  Huari,  a cargo  de  los  oblatos  italianos,  y en  1959  se  creó  la  de  Si- 
cuani,  a cargo  de  los  padres  carmelitas  de  Estados  Unidos.  La  sociedad 
sacerdotal  del  Opus  Dei,  asumió  la  responsabilidad  de  la  prelatura  de 
Yauyos  (que  pertenecía  anteriormente  a la  arquidiócesis  de  Lima),  en 

1957.  Los  combonianos  se  encargaron  de  la  prelatura  de  Tarma  en 

1958.  En  el  surandino,  los  padres  de  los  Sagrados  Corazones  (franceses) 
se  encargaron  de  la  prelatura  de  Ayaviri,  y los  padres  del  Sagrado  Co- 
razón (alemanes)  de  la  de  Caravelí.  En  los  años  sesenta  se  crearon  otras 
prelaturas:  la  de  Juli,  bajo  la  responsabilidad  de  los  padres  de  Maryknoll; 
la  de  Chimbóte,  bajo  los  padres  dominicos  de  Nueva  York,  la  de 
Chullucanas,  en  el  norte,  bajo  los  agustinos  estadounidenses,  y otras. 

d.  Las  misiones  urbanas.  En  la  década  de  los  cuarenta  comenzaron 
a aparecer  las  primeras  “barriadas”  en  Lima.  En  la  siguiente  década  las 
barriadas  se  convirtieron  en  una  zona  de  preocupación  pastoral  especial. 
Lima  misma  tenía  una  población,  en  1960,  de  1.652.000,  con  51  parro- 
quias. Las  barriadas,  que  consistían  en  asentamientos  humanos  de  re- 
cursos muy  escasos,  tenían  alrededor  de  120.000  habitantes.  En  1957, 
el  arzobispo  Juan  Landázuri  Ricketts  (cardenal  a partir  de  1962)  creó 
la  “Misión  de  Lima”  para  atender  a esta  nueva  población.  La  Misión 
llegó  a tener  15  sacerdotes  y 123  voluntarios.  Además  de  la  estricta 
labor  pastoral,  la  Misión  repartía  víveres  y ropa  gracias  a donativos  de 
Cáritas,  recién  fundada  en  el  Perú  en  1954.  Los  padres  columbanos  y 
las  Hermanitas  de  Jesús  se  encontraron  entre  los  primeros  grupos  que 
se  dedicaron  a estas  misiones  urbanas. 
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e.  Labor  educativa.  Cerca  del  8%  del  alumnado  en  todo  el  país 
estudiaba  en  colegios  religiosos.  En  1939  se  constituyó  el  Consorcio  de 
Colegios  Católicos,  que  en  1953  representaba  180  colegios.  La  gran 
mayoría  de  estos  colegios  educaba  a alumnos  y alumnas  de  las  clases 
altas  y medias.  Pero  había  muchos  colegios  también  dirigidos  por  la 
Iglesia,  principalmente  en  la  Sierra  y en  la  Selva,  que  se  dedicaban  a 
los  pobres.  El  total  de  colegios  dirigidos  por  la  Iglesia  en  los  años 
cincuenta  era  497.  En  1917  se  fundó  la  Universidad  Católica  en  Lima, 
que  terna  5.092  alumnos  en  1962.  En  ese  año  se  fundaron  dos  nuevas 
universidades  católicas:  la  Universidad  Femenina  del  Sagrado  Corazón 
y la  Universidad  del  Pacífico.  En  1960  la  Iglesia  también  dirigía  13 
escuelas  normales  para  la  formación  profesional  de  maestros. 

/.  Labor  humanitaria.  En  1960  la  Iglesia  administraba  19  estable- 
cimientos infantiles,  13  hogares  para  los  ancianos,  y 46  centros  para  los 
enfermos. 

3.  El  movimiento  laical  y la  cuestión  social 

En  1935,  a raíz  del  primer  Congreso  Eucarístico  Nacional,  se  fundó 
la  Acción  Católica  peruana.  En  su  apogeo,  la  rama  masculina  llegó  a 
tener  500  miembros  y la  rama  femenina,  1.623.  En  los  años  treinta  y 
cuarenta  fue  el  organismo  laical  más  dinámico  en  la  Iglesia.  Fue  sobre 
todo  mediante  la  Acción  Católica  que  se  difundió  la  enseñanza  social 
de  la  Iglesia.  La  mayoría  de  los  “militantes”  era  de  las  clases  medias 
urbanas,  y muchos  de  los  dirigentes  habían  estudiado  en  colegios  reli- 
giosos. El  hombre  que  llegó  a simbolizar  la  Acción  Católica,  y que 
ocupó  la  presidencia  varias  veces,  fue  César  Arróspide.  A fines  de  los 
años  cincuenta  la  Acción  Católica  comenzó  a decaer,  por  varias  razones: 
la  falta  de  asesores  idóneos,  la  rutina  que  se  impone  en  la  vida  de  cual- 
quier organización,  el  hecho  de  que  muchos  de  los  militantes  más  desta- 
cados habían  salido  de  sus  filas  para  entrar  en  la  acción  política  directa 
(en  el  Partido  de  la  Democracia  Cristiana,  fundado  entre  1955  y 1956), 
y otros  habían  entrado  en  el  seminario,  y,  finalmente,  algunas  limitaciones 
propias  de  la  Acción  Católica  de  ese  entonces.  Entre  estas  limitaciones 
se  puede  señalar  el  hecho  de  que  no  se  orientaba  a la  familia  en  sí  y 
no  intentaba  ocuparse  del  lado  afectivo  de  las  personas.  En  buena  medida, 
los  Cursillos  de  Cristiandad,  que  llegaron  al  Perú  en  1958,  y el  Mo- 
vimiento Familiar  Cristiano,  que  se  estableció  en  1953,  comenzaron  a 
llenar  ese  vacío. 

No  obstante  esas  carencias,  la  Acción  Católica  cumplió  en  buena 
medida  el  objetivo  por  el  cual  fue  creada:  formó  toda  una  generación 
de  peruanos  y peruanas  que  a su  vez  dio  nueva  vida  al  catolicismo  en 
el  Perú.  Se  puede  señalar  lo  que  fue  tal  vez  su  “broche  de  oro”,  tras  casi 
25  años  de  existencia:  la  Primera  Semana  Social  en  el  año  1959.  La 
Semana  fue  convocada  por  los  obispos  (el  promotor  principal  fue  mon- 
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señor  José  Dammert  Bellido,  en  ese  momento  uno  de  los  auxiliares  de 
Lima  y luego  obispo  de  Cajamarca),  pero  el  peso  de  la  labor  recayó 
sobre  los  laicos.  Entre  los  348  delegados,  200  eran  veteranos  de  la 
Acción  Católica.  Durante  la  Semana  se  discutió  cuál  debía  ser  el  papel 
de  la  Iglesia  frente  a la  pobreza,  la  marginación  social  y la  falta  de 
formación  de  los  maestros.  El  ex  presidente  de  la  República,  José  Luis 
Bustamante  y Rivero  (1945-1948)  dio  una  de  las  ponencias,  y el  jesuíta 
Felipe  MacGregor,  posteriormente  rector  de  la  Universidad  Católica, 
dio  otra. 

La  trayectoria  de  muchos  militantes  de  la  Acción  Católica  (José 
Dammert,  Gustavo  Gutiérrez,  Héctor  Cornejo  Chávez,  el  co-fundador 
de  la  Democracia  Cristiana),  así  como  la  Semana  Social  de  1959,  de- 
muestran que  hubo  católicos,  por  cierto  una  minoría,  con  un  alto  sentido 
social  en  los  años  cincuenta.  Inclusive,  se  puede  afirmar  que  a diferencia 
del  caso  chileno  y otros  países  de  América  Latina,  los  laicos  en  Perú, 
en  general,  estaban  más  avanzados  en  cuestiones  sociales  que  la  mayoría 
del  clero.  Las  excepciones  a esta  regla  serían  los  jesuítas  y algunos 
miembros  destacados  del  clero  secular.  Además,  los  laicos,  casi  todos 
con  títulos  universitarios  o profesionales,  tenían  un  mayor  nivel  inte- 
lectual que  la  mayoría  del  clero.  Existía,  por  lo  tanto,  una  brecha  entre 
los  laicos  y el  clero  en  general.  La  mayor  parte  del  clero  nacional 
provenía  de  las  capas  medias  bajas,  y tenía  un  nivel  de  formación 
inferior  al  de  los  laicos.  Y entre  los  misioneros  había  muchos  de  for- 
mación tradicional,  y con  poco  conocimiento  de  la  doctrina  social  de  la 
Iglesia.  Por  eso  es  importante  señalar  que  la  mayoría  de  los  obispos,  y 
principalmente  los  prelados  en  los  vicariatos  y las  prelaturas,  no 
representaban  realmente  la  mentalidad  de  los  laicos  más  avanzados  en 
cuestiones  sociales.  La  Acción  Católica  sobrevivió  en  los  grupos  espe- 
cializados, tales  como  la  UNEC  (Unión  Nacional  de  Estudiantes  Cató- 
licos), que  hasta  hoy  gozan  de  una  vida  muy  dinámica. 

No  obstante  estas  observaciones,  el  episcopado  en  su  conjunto,  y 
como  un  cuerpo,  llegó  a pronunciarse  formalmente  sobre  la  cuestión 
social.  En  1958  publicó  el  documento  intitulado  Carta  pastoral  del 
episcopado  peruano  sobre  algunos  aspectos  de  la  cuestión  social  en  el 
Perú.  La  carta  exhortó  a los  cristianos  a buscar  el  cambio  social  a nivel 
de  toda  la  sociedad.  Los  obispos  señalaban  la  «afluencia  de  riqueza... 
en  pocas  manos»  como  una  de  las  causas  agravantes  de  la  crisis  social 
en  el  país.  También  recogían  los  aportes  de  Pío  XII  sobre  la  tecnificación 
materialista,  la  despersonalización  y la  deshumanización.  Reiteraban  el 
llamado  de  los  papas  en  favor  del  salario  justo  y la  participación  de  los 
trabajadores  en  la  organización  de  la  empresa  y las  utilidades  de  la 
producción.  Encomiaban  concretamente  las  cooperativas  parroquiales 
que  los  padres  de  Maryknoll  habían  creado  en  Puno  y en  Lima,  como 
modelos  del  tipo  de  asociación  libre  que  contribuye  a la  participación 
y al  desarrollo  comunal.  En  esta  misma  carta  los  obispos  convocaron 
la  Primera  Semana  Social. 
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4.  La  práctica  religiosa 

En  general  se  puede  afirmar  que  Perú  se  caracterizaba  por  un 
profundo  sentido  de  religiosidad,  por  un  lado,  y por  una  vida  eclesial 
muy  débil,  por  el  otro.  Dentro  del  mundo  religioso  de  los  peruanos 
existe  una  gran  variedad  de  devociones  y prácticas,  que  varían  de  lugar 
en  lugar.  No  obstante,  los  rasgos  esenciales  son  los  mismos:  la  expresión 
de  la  religión  mediante  ciertas  devociones  y procesiones,  y la  recepción 
de  ciertos  sacramentos  de  la  Iglesia  (bautismo,  matrimonio),  o ciertos 
ritos  (bendiciones  y responsos  para  los  muertos).  En  Lima,  la  procesión 
más  célebre  es  la  del  Señor  de  los  Milagros  (en  octubre).  En  Arequipa, 
las  procesiones  de  la  Semana  Santa  y los  peregrinajes  en  honor  de  la 
Virgen  de  Chapi  representan  las  prácticas  más  importantes.  En  el  Cusco, 
El  Señor  de  los  Temblores  representa  una  devoción  predilecta,  mientras 
que  hay  otra,  conocida  como  “Quollur  Rit’i”,  que  se  desarrolla  todos 
los  años  en  los  picos  nevados  al  sur  de  la  capital  incaica.  Existen, 
también,  santuarios  y devociones  regionales,  como  la  fiesta  en  honor  de 
la  Virgen  de  Alta  Gracia  en  Ayaviri  o la  Virgen  de  Copacabana  en 
Bolivia,  que  atraen  a campesinos  de  todas  partes. 

Sin  embargo,  en  general,  la  vida  eclesial  era  muy  débil,  sobre  todo 
en  el  campo.  Aunque  el  censo  de  1940  declaraba  que  el  98%  de  los 
peruanos  era  católico  (según  el  censo  de  1981,  el  89,1%  era  católico), 
entre  los  datos  oficiales  y la  práctica  había  un  abismo.  Durante  la  “Misión 
Conciliar”  de  Lima,  de  1967,  se  realizó  un  survey  con  el  fin  de  precisar 
el  grado  de  cumplimiento  de  las  exigencias  básicas  del  catolicismo. 
Según  la  encuesta,  un  poco  de  más  del  25%  de  los  católicos  que  tenían 
la  obligación  de  asistir  a misa  cumplía  con  esa  obligación  de  una  forma 
regular.  Hay  muchos  que  creen  que  esa  cifra  es  demasiado  elevada. 
Para  la  inmensa  mayoría  de  los  católicos  peruanos,  la  parroquia  o la 
Iglesia  oficial  no  era  el  centro  de  su  vida  como  católicos  o cristianos. 
En  este  sentido  se  puede  afirmar  que  la  Acción  Católica  (y  otros  mo- 
vimientos y grupos  parecidos,  como  la  “Legión  de  María”)  representaba 
un  nuevo  tipo  de  militancia  que  era  más  bien  atípico  en  la  Iglesia 
peruana. 

Desde  la  época  colonial  han  existido  las  cofradías  y las  hermandades, 
generalmente  creadas  en  tomo  de  una  devoción  importante.  Estas  co- 
fradías tenían  una  importancia  especial  en  el  campo  y en  la  Sierra, 
porque  dada  la  escasez  de  sacerdotes,  estas  organizaciones  populares 
constituían  la  única  forma  de  religión  organizada.  No  obstante,  con  las 
migraciones  de  la  Sierra  hacia  la  Costa,  el  crecimiento  urbano  y la 
modernización,  estas  organizaciones  coloniales  comenzaron  a perder 
fuerza.  Además,  con  frecuencia  representaban  enclaves  dentro  de  las 
parroquias,  pues  funcionaban  según  sus  propias  reglas  y,  a veces,  en 
desarmonía  con  el  trabajo  pastoral  de  la  parroquia.  Ciertamente,  re- 
presentaban un  estilo  pastoral  y una  mentalidad  tradicional  que  con- 
trastaban marcadamente  con  la  orientación  de  la  Acción  Católica. 
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La  debilidad  del  catolicismo  se  notaba  sobre  todo  a nivel  de  ciertos 
grupos  de  las  clases  medias,  en  los  colegios  nacionales  y en  las 
universidades  nacionales.  La  masonería  y el  Partido  Aprista  albergaban 
un  número  apreciable  de  profesionales,  catedráticos  y comerciantes  de 
formación  laicista  y anticlerical,  aunque  no  con  la  misma  fuerza  que  se 
ha  manifestado  en  México  o en  algunos  países  del  sur  de  Europa.  En 
las  universidades  nacionales  la  influencia  aprista  y laicista  fue  muy 
notable  hasta  comienzos  de  los  años  sesenta.  Hacia  fines  de  los  cincuenta 
la  actividad  y la  influencia  del  marxismo  se  sentía  cada  vez  más.  Recién 
a mediados  del  decenio  de  los  sesenta,  los  grupos  marxistas  deplazaron 
a los  apristas  como  dirigentes  de  los  organismos  estudiantiles. 

5.  La  jerarquía  y sus  propuestas 

a.  Perfil  de  la  jerarquía.  Las  27  propuestas  o “vota”  de  la  jerarquía 
peruana  fueron  elaboradas  por  29  distintos  miembros  de  ésta  (los  dos 
obispos  auxiliares  de  Lima  figuran  con  el  arzobispo  como  una  sola 
propuesta),  que  contestaron  entre  1959  y 1960.  Sin  embargo  no  repre- 
sentaban toda  la  jerarquía,  la  cual  constaba  de  36  miembros  en  1960. 
La  jerarquía,  según  el  Anuario  eclesiástico  de  1960,  se  conformaba  de 
4 arzobispos  (uno  de  ellos  sería  cardenal  a partir  de  1962:  Juan  Landázuri 
Ricketts,  de  Lima),  13  obispos  (de  los  cuales  3 eran  auxiliares),  7 
prelados  de  las  prelaturas  nullius,  8 prelados  de  los  vicariatos  apostólicos, 
3 obispos  auxiliares,  un  obispo  titular  y prelado  nullius.  De  los  36,  20 
eran  peruanos  de  nacimiento  y 16  extranjeros.  De  los  extranjeros,  8 
eran  españoles,  2 eran  alemanes,  2 de  Estados  Unidos,  2 canadienses, 
un  italiano  y un  francés.  Todos  los  extranjeros  se  encontraban  en  las 
prelaturas  nullius  y los  vicariatos  de  la  Selva.  De  los  36,  18  eran  reli- 
giosos (contamos  a un  miembro  del  Opus  Dei  en  esta  categoría),  y 18 
eran  diocesanos. 

b.  Los  vota.  Podemos  agrupar  las  propuestas  particulares  de  cada 
prelado  bajo  ciertas  categorías  generales,  según  el  peso  numérico  que 
representan: 

1)  Facilitar  la  obligación  de  rezar  el  Oficio  Divino  ylo  el  Breviario: 
10  de  los  29  propusieron  una  reforma  del  Oficio  Divino  con  el  fin 
de  facilitar  el  trabajo  apostólico  de  los  obispos  y sacerdotes. 

2)  Permitir  el  uso  de  la  lengua  vernácula  en  la  misa  y los  sa- 
cramentos: 15  de  los  29  propusieron  esta  reforma. 

3)  Resolver  el  problema  de  la  escasez  del  clero  ylo  promover  la 
institución  del  diaconado:  16  de  los  29  se  refieren  a este  tema. 
Concretamente,  7 pidieron  que  se  estudiara  el  problema  de  la  escasez 
sacerdotal;  7 propusieron  directamente  la  institución  del  diaconado 
permanente  como  una  solución;  2 propusieron  que  se  estudiara  la 
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posibilidad  de  “mitigar”  la  obligación  del  celibato  con  referencia  a 
los  sacerdotes  y/o  diáconos.  Uno  incluyó  a “diaconesas”  como  una 
posibilidad.  Dos  subrayaron  la  necesidad  de  enviar  a más  misioneros, 
entre  sacerdotes  y laicos,  a América  Latina. 

4)  La  disciplina  clerical:  6 propusieron  cambios  o reformas  para 
mejorar  el  nivel  de  preparación  intelectual  y espiritual  del  clero. 
(Hacer  los  ejercicios  espirituales  anualmente,  estudiar  ciertas  en- 
cíclicas papales  en  los  seminarios,  etc.);  3 señalaron  la  conveniencia 
de  fomentar  la  vida  común  entre  los  sacerdotes  del  clero  secular; 
3 pidieron  permiso  para  usar  el  clergyman. 

5)  Nuevos  dogmas:  6 propusieron  que  se  elevara  a nivel  de  dogma 
el  concepto  de  María  como  Mediatrix  Universal. 

6)  Los  bienes  eclesiásticos:  3 pidieron  una  revisión  de  las  normas 
eclesiásticas  con  el  fin  de  repartir  más  equitativamente  los  bienes 
entre  las  parroquias. 

7)  La  participación  laical:  3 pidieron  que  se  permitiera  mayor 
participación  de  los  laicos  en  la  vida  de  la  parroquia  y en  la  misa. 
Uno  propuso  que  los  adultos  tuvieran  potestad  para  bautizar.  En 
cierto  sentido  estas  propuestas  están  relacionadas  con  el  número  3, 
sobre  el  diacoriado. 

8)  Los  problemas  matrimoniales'.  3 pidieron  una  revisión  del  De- 
recho Canónico  con  el  fin  de  resolver  más  rápidamente  casos  de 
separación,  etc. 

9)  Los  protestantes:  3 se  quejaron  del  peligro  del  protestantismo. 
Uno  se  refirió  a la  propaganda  protestante. 

10)  El  Derecho  Canónico:  3 pidieron  que  se  revisara  el  Derecho 
Canónico  en  su  conjunto.  Uno  pidió  una  mayor  clarificación  en 
cuanto  al  concepto  de  las  indulgencias. 

Hubo  muchas  otras  propuestas  que  no  caen  bajo  ninguna  categoría 
precisa,  y tampoco  representan  una  demanda  común. 

c.  Comentario.  En  conjunto,  las  propuestas  de  los  obispos  dan  la 
impresión  de  que  se  trata  de  una  preparación  para  el  Concilio  de  Trento, 
que  se  ocupó  principalmente  de  la  disciplina  y la  clarificación  de  con- 
ceptos, o para  un  sínodo  regional  de  obispos,  no  para  un  concilio  ecu- 
ménico de  toda  la  Iglesia  en  el  siglo  XX.  Las  propuestas  se  refieren  a 
problemas  pastorales  inmediatos,  principalmente  la  escasez  sacerdotal. 
La  “modernización”  se  expresa  en  cambios  extemos  — abreviar  el  Oficio 
Divino  o usar  el  clergyman.  La  petición  de  usar  el  idioma  vernáculo  en 
la  administración  de  los  sacramentos  y la  celebración  de  la  misa,  clara- 
mente apunta  hacia  una  participación  más  activa  de  parte  de  los  laicos 
en  la  vida  de  la  Iglesia.  Pero,  con  una  o dos  excepciones,  no  se  buscaba 
ir  más  allá  del  cambio  del  idioma.  Por  otra  parte,  es  justo  reconocer  que 
probablemente  muchos  obispos  no  tenían  una  idea  clara  de  qué  se 
trataba  el  Concilio  que  el  Papa  acababa  de  convocar.  Algunos  de  los 
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prelados  ya  habían  expresado  su  preocupación  social  en  sus  propias 
declaraciones  y actividades  (la  Semana  Social  de  1959).  Por  lo  visto, 
ellos  entendían  que  el  Concilio  trataría  de  asuntos  internos  de  la  Iglesia, 
no  la  relación  entre  ésta  y el  mundo.  Por  lo  tanto,  lo  social  (salvo  dos 
o tres  propuestas  aisladas)  está  ausente  de  las  vota.  Tampoco  se  puede 
hablar  de  una  preocupación  por  la  cultura  o las  culturas  del  Perú  y de 
América  Latina.  El  acento  está  sobre  el  cómo  funcionar  con  más  eficacia, 
con  menos  obstáculos,  y cómo  traer  a más  “mano  de  obra”  de  fuera.  En 
fin,  las  vota  no  echan  mucha  luz  sobre  la  realidad  social  del  Perú  de  ese 
momento.  Menos  en  algunos  detalles  reveladores:  casi  todos  los  prelados 
de  las  prelaturas  nullius  y los  vicariatos  piden  disculpas  por  contestar 
tarde,  y ofrecen  como  explicación  las  grandes  distancias  dentro  del  país 
y la  falta  de  comunicación. 
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Colombia  y Venezuela 

Ignacio  Madera  Vargas,  S.  D.  S. 


1.  Vota  de  los  obispos  colombianos  al  Concilio 
Ecuménico  Vaticano  II 


1.1.  Anotaciones  generales 

De  un  total  de  54  obispos  en  Colombia,  responden  a la  petición  de 
la  Comisión  Ante-preparatoria  38,  de  los  cuales  24  residenciales,  un 
prelado  nullius,  un  nuncio  apostólico,  6 vicarios  apostólicos,  3 titulares 
y 3 prefectos  apostólicos.  Responden  entre  agosto  de  1959  y mayo  de 
1960. 

La  longitud  de  las  respuestas  es  diversa:  monseñor  Rubén  lsaza 
Restrepo,  obispo  de  Ibagué,  y quien  después  del  Concilio  será  con- 
siderado uno  de  los  más  abiertos  y progresistas  del  país,  responde 
brevísimamente  diciendo  que  aunque  ha  pensado  mucho  no  se  le  ocurre 
nada  a proponer,  y remite  a la  «pericia  de  la  comisión»  las  propuestas. 
Es  curioso  que  igual  respuesta  tiene  monseñor  Luis  Concha  Córdoba, 
arzobispo  de  Bogotá,  agregando  la  necesidad  de  una  acomodación  del 
Código  de  Derecho  Canónico  a nuestro  tiempo.  Monseñor  Tulio  Botero 
Salazar,  arzobispo  de  Medellín,  sobresale  por  el  número  de  propuestas 
clasificadas  según  «comisiones»  de  temas;  es  sólo  superado  en  numero 
de  páginas  por  monseñor  Jesús  A.  Castro  Becerra,  obispo  de  Palmira, 
quien  envía  un  estudio  De  cómo  predicar  al  pueblo  la  doctrina  del 
Cuerpo  Místico. 

En  cuanto  al  método  utilizado  para  responder,  aparece  claramente 
que  algunos  consultaron  expertos  o constituyeron  comisiones  de  trabajo, 
como  monseñor  Antonio  Jaramillo  Tobón,  obispo  de  Jericó,  quien  se 
aconsejó  de  «varones  eclesiásticos  prudentes»;  monseñor  Tulio  Botero 
Salazar  menciona  comisiones;  monseñor  Arturo  Duque  Villegas, 
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arzobispo  de  Manizales,  que  une  su  opinión  a la  de  otros  eclesiásticos 
«doctos  y prudentes»;  e igualmente  Bernardo  Arango  Henao,  vicario 
apostólico  de  Barrancabcrmeja,  y Augusto  Trujillo  Arango,  vicario 
apostólico  de  Manizales.  Los  obispos  de  Cartagena  y Barranquilla,  José 
Ignacio  López  Umaña  y Germán  Villa  Gavina,  responden  conjuntamente, 
mientras  que  monseñor  José  I.  Flórez  Hernández,  obispo  de  Duitama, 
manifiesta  la  sugerencia  hecha  a su  metropolitano  de  convocar  un 
«concilio  provincial  de  prelados»  (Provincia  de  Bogotá)  de  manera  que 
puedan  obrar  y pensar  juntos. 

El  contenido  de  las  sugerencias  varía,  manteniendo  una  cierta 
uniformidad  en  lo  referente  a las  propuestas  denominadas  de  doctrina, 
igualmente  en  asuntos  relativos  a la  exención  de  los  religiosos  y su 
relación  con  los  ordinarios.  Es  de  anotar  que  algunos  prelados  misioneros 
manifiestan  que,  dado  que  no  son  llamados  a participar  de  iure  en  el 
Concilio,  no  ven  utilidad  a sus  opiniones,  sin  embargo,  lo  hacen  por 
respeto  a la  Comisión  y al  Santo  Padre:  Septimio  E.  Mari,  vicario 
apostólico  de  Riohacha,  y Marceliano  Canyes,  de  Villafranca.  A pesar 
de  lo  anterior,  tienen  observaciones  críticas  muy  sugestivas  en  relación 
con  el  resto  del  episcopado  y con  la  práctica  misionera  de  los  religiosos 
y su  formación  para  la  misión. 


1.2.  Principales  peticiones:  de  tipo  doctrinal 

1.2.1.  Definición  del  dogma  de  la  mediación  de  María: 

9 peticiones 

La  razón  de  esta  petición  es  el  deseo  del  clero,  religiosos  y fieles. 
Se  pide  esta  definición  como  mediación  y realeza  universal;  como 
mediadora  de  todas  las  gracias,  co-redentora  y madre  de  todos  los 
hombres  en  el  orden  de  la  gracia  sobrenatural. 


1.2.2.  Definición  de  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico: 

4 peticiones 

Para  que  los  cristianos  experimenten  la  unión  en  el  Cuerpo  Místico 
(Antonio  Jaramillo  Tobón,  obispo  de  Jericó);  por  la  necesidad  de  mostrar 
como  doctrina  tradicional  que  la  diócesis,  con  el  obispo  a su  cabeza,  es 
el  completo  Cuerpo  Místico  de  Cristo.  En  este  contexto,  definir  sus 
aplicaciones  y consecuencias:  alma  y miembros  del  mismo.  ¿En  qué 
sentido  infieles  y católicos  pueden  pertenecer  a él?  (Rodolfo  Zambrano 
Camader,  obispo  auxiliar  de  Popayán). 

Dos  propuestas  doctrinales  que  tienen  mayor  número  de  adherentes. 
Comprensible  si  se  tiene  en  cuenta  la  religiosidad  popular  colombiana, 
tan  acentuada  en  lo  que  se  refiere  a las  devociones  marianas  y a la 
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manera  como  en  los  tiempos  anteriores  al  Concilio  se  combatía  a las 
sectas  fundamentalistas  y al  protestantismo  en  sus  afirmaciones  en 
relación  con  la  Virgen  María.  Igualmente,  hay  un  marcado  acento  en  la 
definición  del  Cuerpo  Místico  como  fundamentación  del  orden  jerárquico 
eclesial,  y la  delimitación  de  la  pertenencia  a la  Iglesia  como  pertenencia 
al  Cuerpo  Místico.  Monseñor  José  Ignacio  López  Umaña,  de  Cartagena, 
y Germán  Villa  Gaviria,  de  Barranquilla,  propugnan  por  una  exposición 
clara  de  la  doctrina  del  origen  divino  de  la  autoridad.  Monseñor  Pablo 
Correa  León,  obispo  de  Cúcuta,  propone  al  respecto  un  tratado  acerca 
de  la  institución,  naturaleza  y potestad  del  oficio  episcopal  bajo  la 
autoridad  del  Papa,  con  el  fin  de  robustecer  ante  los  clérigos,  religiosos 
y laicos,  la  autoridad  jurisdiccional,  magistral  y pastoral  de  los  obispos. 


1.23.  Condena  al  comunismo:  4 peticiones 

Se  propone  la  condena  al  comunismo,  como  también  la  inclusión 
de  las  penas  en  las  que  incurren  los  comunistas  y sus  cooperadores 
(Monseñor  Tulio  Botero  Salazar,  arzobispo  de  Medellín).  En  el  conjunto 
de  sus  propuestas  doctrinales,  monseñor  Pedro  J.  Rivera  Mejía,  obispo 
de  Socorro  y San  Gil,  propugna  por  una  exposición  clara  de  la  doctrina 
católica  acerca  de  los  problemas  actuales,  porque  apoyándose  en  las 
injusticias  sociales  algunos  son  atraídos  al  error  del  comunismo.  Es 
oportuno  así,  enseñar  lo  que  pide  la  justicia  social  en  concreto  y condenar 
los  engaños  expuestos  por  esa  doctrina  materialista. 

La  condena  al  comunismo  se  refiere  fundamentalmente  a sus 
implicaciones  materialistas  conexas.  Se  reconoce  que  su  atractivo 
obedece  a la  problemática  planteada  por  las  injusticias  existentes  en  el 
país. 


1.3.  Peticiones  relativas  a la  disciplina  del  clero 
y el  pueblo  cristiano 

13.1.  Revisión  del  sistema  de  exención 
de  los  religiosos:  15 

Es  un  tema  recurrente,  que  tiene  como  motivación  el  buscar  una 
mayor  participación  en  la  tarea  pastoral  de  la  diócesis  a partir  de  la 
posibilidad  de  intervención  de  los  obispos.  Incluso  el  nuncio  apostólico, 
monseñor  Giuseppe  Paupini,  se  muestra  sensible  a este  asunto,  pidiendo 
una  revisión  por  parte  del  Concilio  de  la  normatividad  vigente.  Se 
propone  que  los  religiosos  sean  obligados  por  las  leyes  disciplinarias 
diocesanas,  hasta  en  lo  que  respecta  a la  asistencia  a teatros,  circos,  etc. 
Monseñor  Francisco  Gallego  Pérez,  obispo  de  Cali,  hace  mención 
explícita  de  esta  última  situación. 
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La  argumentación  al  respecto  se  centra  en  la  posibilidad  de  un 
mayor  control  de  los  obispos  sobre  las  obras  apostólicas  de  los  religiosos, 
y a la  posibilidad  de  intervenir  con  mayor  autoridad  para  pedirle  a los 
mismos  determinados  trabajos  de  suplencia  en  donde  el  clero  diocesano 
no  es  suficiente  o carece  de  la  preparación  adecuada  (monseñor  Arturo 
Duque  Villegas,  arzobispo  de  Manizales). 

Expresa  esta  petición  el  influjo  que  a lo  largo  de  la  historia  del  país 
ha  ejercido  la  vida  religiosa,  y lo  que  ella  como  poder  de  instituciones 
educativas,  de  salud  y misioneras,  fue  desarrollando.  Los  denominados 
territorios  de  misión  en  Colombia  estaban  primordialmente  administrados 
por  comunidades  religiosas,  en  su  mayoría  de  extranjeros,  quienes 
además  de  la  exención  propia  al  derecho,  gozaban  de  poderes  de  control 
de  la  educación  y de  organización  social  delegados  por  el  Estado  a 
través  del  Concordato  establecido  entre  la  Santa  Sede  y el  Estado 
colombiano.  Los  obispos  no  piden  la  abolición  de  privilegios  para  los 
religiosos,  sino  un  mayor  control  sobre  ellos  y sus  acciones. 


13.2.  Simplificación  del  Oficio  Divino:  más  breve 
y en  lengua  vernácula:  13  peticiones 

Se  aducen  como  razones  el  que  el  clero  entiende  el  latín  con  di- 
ficultad (igualmente  las  monjas),  y las  múltiples  ocupaciones  de  los 
clérigos  que  hacen  honerosa  la  recitación  del  oficio  en  las  condiciones 
que  estaban  establecidas. 

Los  obispos  manifiestan  en  este  caso  razones  de  orden  práctico  y 
pastoral,  manteniendo  la  importancia  de  la  oración  de  la  liturgia  de  las 
horas  y recomendando  igualmente  el  valor  de  la  meditación  y de  las 
prácticas  espirituales. 


133.  Reformar  el  precepto  de  comunión  por  Pascua: 

9 peticiones 

Fundamentalmente  se  pide  continuar  con  el  precepto,  pero  sin 
determinar  el  tiempo.  Se  aducen  como  razones  las  distancias  que  tienen 
recorrer  los  campesinos,  por  ejemplo,  quienes  no  pueden  esperar  hasta 
el  domingo  de  resurrección  para  cumplir  el  precepto. 


13.4.  Celebración  de  la  misa  a cualquier  hora  del  día: 

8 peticiones 

Esta  petición  está  unida  a la  de  poder  binar  en  días  normales,  o 
celebrar  varias  veces  al  día;  consecuentemente,  a que  los  fieles  puedan 
comulgar  en  cualquier  misa  u hora  del  día. 
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1.3.5.  Restitución  del  diaconado  permanente 
(incluso  para  casados):  9 peticiones 

Se  pide  el  restablecimiento  del  diaconado  permanente  por  las 
siguientes  razones: 

a)  Las  dificultades  para  vivir  el  celibato  de  parte  de  algunos  sa- 
cerdotes. Monseñor  Martínez  Vargas,  obispo  de  Armenia,  ve  como 
solución  el  reducirlos  al  diaconado  ejerciendo  varios  ministerios, 
excepto  la  misa  y la  sagrada  penitencia;  monseñor  Francisco  I. 
Brals,  obispo  de  Villavicencio,  señala  la  falta  de  espíritu  de  sacrificio 
para  asumir  el  celibato. 

b)  El  excesivo  trabajo  de  los  sacerdotes.  Con  los  diáconos  se  suavi- 
zaría el  trabajo.  Es  la  opinión,  entre  otros,  de  monseñor  Tulio 
Botero  Salazar,  arzobispo  de  Medellín. 

Les  escasez  de  clero  es  la  nota  dominante  en  cuanto  a la  restitución 
del  diaconado  permanente,  incluso  para  casados.  Su  tarea  en  el  ámbito 
de  la  catcquesis  y de  algunas  celebraciones  litúrgicas  sería  de  gran 
ayuda  para  los  párrocos,  bajo  cuya  responsabilidad  estarían. 


13.6.  En  relación  con  el  matrimonio  y su  nulidad: 

5 peticiones 

Dentro  del  conjunto  de  peticiones  llama  la  atención  las  que  piden 
que  las  causas  de  nulidad  sean  llevadas  por  los  tribunales  diocesanos, 
es  el  caso  de  monseñor  Villa  Gaviria,  de  Barranquilla,  y López  Umaña, 
de  Cartagena.  Igualmente,  se  pide  aumentar  y simplificar  las  causas 
dado  el  peligro  de  incontinencia  en  el  que  se  encuentran  los  separados; 
es  la  opinión  de  monseñor  Arturo  Duque  Villegas,  de  Manizales,  como 
también  de  monseñor  Baltazar  Alvarez  Restrepo,  obispo  de  Pereira. 

Es  necesario  tener  presente  la  importancia  social  de  estas  propuestas, 
dado  el  régimen  concordatario  colombiano  que  daba  efectos  civiles  al 
matrimonio  católico  y prohibía  el  divorcio  civil  para  los  católicos. 


1.4.  Propuestas  en  relación  con  la  liturgia 

1.4.1.  Uso  de  la  lengua  vernácula  en  la  liturgia: 

12  peticiones 

Teniendo  en  común  el  uso  de  la  lengua  vernácula,  se  dan  igualmente 
algunas  variantes  en  la  realización  concreta  de  las  propuestas:  sólo  para 
algunos  sacramentos  como  el  bautismo,  el  matrimonio  y la  extrema 
unción;  para  algunas  partes  de  la  misa  y no  para  toda;  permanecer  con 
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el  latín  para  el  orden  (Baltazar  Alvarez  Restrepo,  obispo  de  Pereira). 
Pero,  la  mayoría  de  las  peticiones  solicita  el  uso  de  la  lengua  vernácula 
para  todos  los  sacramentos. 


1.4.2.  Revisión  del  pontifical  y del  ritual:  7 peticiones 

Sobresalen  tres  argumentos  para  dicha  revisión:  adecuar  las  cere- 
monias episcopales  a las  exigencias  de  la  edad  de  los  obispos  (Arturo 
Duque  Villegas,  obispo  de  Manizales),  mayor  sencillez  y adaptación  a 
cada  lugar. 

Las  propuestas  de  tipo  litúrgico  se  orientan  a revisiones  de  orden 
ritual  y a aligerar  de  ciertas  cargas  jurídicas.  No  se  ve  una  búsqueda  de 
una  inculturación  de  la  liturgia,  sino  una  adaptación  adecuada  de  lo  que 
universalmente  se  tiene  ya  establecido  en  la  Iglesia. 


1.5.  Otras  propuestas 

Dentro  del  conjunto  de  propuestas  de  tipo  jurídico  relativo  a detalles 
litúrgicos  o administrativos,  quiero  resaltar  algunas  propuestas  parti- 
culares que  merecen  mención  dada  la  situación  de  la  coyuntura  socio- 
política  y económica  de  los  tiempos  anteriores  al  Concilio  en  el  país. 
Entre  ellas  señalo: 

a)  La  solicitud  de  monseñor  J.  J.  Martínez  Vargas,  obispo  de 
Armenia,  de  que  el  Concilio  trate  no  solamente  lo  que  está  en  el 
temario  sino  también  cuestiones  de  orden  social,  pastoral  y religioso. 

b)  Monseñor  Antonio  Jaramillo  Tobón,  obispo  de  Jericó,  pide  que 
se  establezca  un  código  que  aclare  la  naturaleza  de  la  justicia  social 
y sus  aplicaciones  concretas. 

c)  Monseñor  R.  Zambrano  Camader,  obispo  auxiliar  de  Popayán, 
propone  que  se  determine  el  carácter  social  de  la  propiedad  y sus 
consecuencias. 

d)  Fundar  institutos  catequísticos  a niveles  diocesano  o parroquial 
(Tulio  Botero  Salazar,  arzobispo  de  Medellín;  J.  A.  Castro  Becerra, 
obispo  de  Palmira;  Rodolfo  Zambrano  Camader,  obispo  auxiliar  de 
Popayán). 

e)  Que  los  colegios  de  religiosos  no  sean  tan  caros,  y no  se  impida 
a ellos  el  ingreso  de  los  pobres  (Arturo  Duque  Villegas,  arzobispo 
de  Manizales). 

f)  Monseñor  Pedro  J.  Rivera  Mejía,  obispo  de  Socorro  y San  Gil, 
propone  tener  en  cuenta  la  importancia  de  la  sociología  religiosa. 

g)  Monseñor  Gallego  Pérez,  obispo  de  Cali,  propone  que  se  dé 
facultad  a los  obispos  para  la  reducción  de  los  clérigos  al  estado 
laical  por  vía  administrativa. 
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h)  Pronunciarse  contra  el  control  natal:  dos  peticiones,  monseñor 
E.  Botero,  obispo  de  Pasto,  y su  auxiliar,  monseñor  José  de  Jesús 
Pimiento,  por  una  parte,  y monseñor  Zambrano  Camader,  obispo 
auxiliar  de  Popayán,  por  otra. 

Otras  propuestas  interesantes  son: 

i)  Delegación  al  sacerdote  para  administrar  la  confirmación. 

j)  Fomentar  la  vida  común  ,del  clero  secular. 

k)  Necesidad  de  la  predicación  y de  su  preparación. 

l)  Los  asuntos  políticos  se  traten  en  instrucciones  de  todos  los 
obispos,  y no  sólo  de  algunos. 

m)  Supresión  de  la  parroquia  y el  párroco  inamovibles. 

n)  Escuelas  en  cada  parroquia  y ateneos  en  las  grandes  ciudades. 

o)  Año  pastoral  obligatorio  en  los  seminarios  y tiempo  de  prueba 
en  orden  a la  castidad. 

p)  ¿Qué  se  entiende  por  salario  justo,  interés  y ganancias  justas? 


1.6.  Interpretación  de  las  propuestas 

Quiero  ahora  plantear  algunos  puntos  que  pueden  ser  de  ayuda 
para  una  interpretación  de  las  propuestas  anteriores. 


1.6.1.  El  rol  de  la  Iglesia 

Colombia  ha  sido  un  país  en  el  cual,  desde  los  tiempos  coloniales, 
la  Iglesia  Católica  ha  jugado  un  papel  fundamental  en  la  estructuración 
de  las  instituciones.  Es  uno  de  los  pocos  países  del  mundo  con  régimen 
concordatario  que  data  de  muchos  años.  El  concordato  regulaba  la  manera 
como  la  Iglesia  Católica  asumía  tareas  del  Estado,  tales  como  la 
educación,  en  las  regiones  más  apartadas  de  las  grandes  ciudades  (o 
territorios  de  misión),  en  donde  los  obispos  tenían  plenos  poderes  de 
nombramiento  y remoción  de  los  maestros.  El  matrimonio  católico  no 
era  objeto  de  regulación  por  la  ley  civil  (lo  que  continúa  hasta  el 
presente),  y el  que  quisiera  casarse  por  lo  civil  debía  adjurar  de  la  fe 
de  la  Iglesia  (lo  que  fue  reformado  en  los  últimos  años).  Una  búsqueda 
de  soporte  mutuo  se  ha  dado  entre  la  Iglesia  y el  Estado  colombiano. 

Los  dos  grandes  partidos  tradicionales  colombianos,  el  liberal  y el 
conservador,  han  tenido  que  ver  a lo  largo  de  la  historia  con  la  relación 
con  la  Iglesia.  Tradicionalmente,  y hasta  los  tiempos  del  Concilio,  ser 
clérigo  era  sinónimo  de  ser  conservador  de  partido,  y obispos  como 
monseñor  Miguel  Angel  Builes,  de  Santa  Rosa  de  Osos,  se  hicieron 
conocer  por  su  lucha  abierta,  decidida  y sin  restricciones,  contra  el 
partido  liberal.  Esto  se  expresaba  en  sus  sermones,  y hasta  en  la 
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prohibición,  en  su  diócesis,  de  leer  los  periódicos  liberales.  Esta  clara 
política  conservadora  partidista  venía  siendo  tenuemente  matizada  en 
los  años  en  que  fue  convocado  el  Vaticano  II.  El  advenimiento  a la  sede 
de  Bogotá  de  monseñor  Ismael  Perdomo,  señala  una  política  que  busca 
abstenerse  del  corte  político  explícitamente  conservador  de  gran  número 
de  obispos.  Monseñor  Concha,  su  sucesor,  trata  de  situarse  en  una  línea 
moderada  que  irá  marcando  cierta  pauta  en  cuanto  a pronunciamientos 
en  homilías  o cartas  pastorales  de  tipo  partidista;  esto  es  altamente 
significativo,  si  tenemos  en  cuenta  la  importancia  de  la  sede  de  Bogotá 
como  capital  del  país. 

La  Constitución  colombiana  reconoce  la  religión  católica  como  la 
de  la  mayoría  de  los  colombianos,  y por  ello  establece  un  régimen 
especial  para  ella.  Este  elemento  ha  entrado  en  cuestionamiento  con  la 
reforma  constitucional  actualmente  en  marcha  en  el  país. 

Colombia  ha  vivido  una  larga  historia  de  violencia  que  ha  tenido 
diversos  matices  a lo  largo  del  tiempo.  Ella  ha  sido  endémica  desde  las 
guerras  civiles  de  finales  del  siglo  XIX  y comienzos  del  XX.  Con  el 
asesinato,  en  1948,  del  líder  liberal  Jorge  Eliécer  Gaitán,  se  expande  el 
conflicto  entre  los  partidos  tradicionales.  La  violencia  se  intensifica 
bajo  el  gobierno  del  conservador  Laureano  Gómez,  quien  es  depuesto 
del  poder  en  1953  por  un  golpe  militar  encabezado  por  Gustavo  Rojas 
Pinilla.  Sólo  en  los  años  cincuenta  se  inicia  la  transformación  de  la 
violencia  entre  los  partidos  conservador  y liberal. 

La  solución  política  a la  violencia  en  Colombia,  en  lo  que  se  refiere 
a los  partidos  tradicionales,  se  realiza  mediante  un  pacto  entre  ellos, 
denominado  Frente  Nacional,  por  el  cual,  a partir  de  1958,  se  garantiza 
una  regular  alternación  en  el  poder  de  los  dos  partidos  y un  reparto  de 
puestos  burocráticos  equitativo.  Esto  disminuye  la  violencia  partidista, 
pero  no  enfrenta  el  auténtico  foco  de  la  violencia:  una  estructura  de 
injusta  distribución  del  ingreso  nacional. 

Esta  violencia  masiva  produjo  un  impacto  en  la  estructura  social 
colombiana.  Ella  provoca  una  fuerte  inmigración  del  campo  a la  ciudad, 
lo  que  genera,  en  los  tiempos  de  la  convocatoria  al  Concilio  Vaticano, 
el  tránsito  de  una  cultura  rural  a una  cultura  urbana  con  sus  consecuentes 
fenómenos  típicos:  aumento  de  los  cinturones  de  miseria  en  las  grandes 
ciudades,  del  desempleo,  de  los  problemas  de  servicios  públicos,  etc. 
Esta  situación  de  cambio  es  la  que  se  vive  en  el  país  en  el  momento  de 
la  convocatoria  del  Concilio. 


1.6.2.  El  sentido  de  las  propuestas  al  Concilio 
en  este  contexto 

Es  curioso  anotar  que  dada  una  situación  social  tan  conflictiva  y un 
proceso  de  pauperización  de  las  mayorías  tan  claro,  pocos  obispos  den 
una  relevancia  particular  a la  problemática  social  y al  compromiso  de 
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solidaridad  con  los  pobres  del  país.  Las  propuestas  que  hemos  resumido 
podrían  haber  sido  hechas  igualmente  por  obispos  que  vivieran 
condiciones  sociales  de  desarrollo  tecnológico.  No  podemos  dejar  de 
anotar  que  sí  existen  algunas  pocas  voces  que  van  intuyendo  la 
envergadura  de  la  problemática  y que,  posteriormente  al  Concilio  y a 
Medellín,  desarrollarán  un  papel  de  importancia  en  la  búsqueda  de  un 
compromiso  más  claro  de  la  Iglesia  con  la  causa  de  los  pobres,  como 
es  el  caso  de  monseñor  Zambrano  Camader,  posteriormente  Obispo  de 
Facatativá,  y muerto  en  un  lamentable  accidente  aéreo. 

Una  revisión  de  las  estructuras  de  la  Iglesia,  de  la  comprensión  del 
ministerio,  y de  la  necesidad  de  desarrollar  la  ministerialidad  de  los 
cristianos,  no  tiene  resonancia.  Se  busca  más  bien  fortalecer  el  régimen 
jerárquico  con  declaraciones  doctrinales  que  clarifiquen  el  sentido 
teológico  de  ese  mismo  régimen. 

Estando  situados  en  condiciones  históricas  conflictivas,  pareciera 
que  el  interés  fundamental  es  la  preservación  de  las  estructuras  intra- 
eclesiales,  y que  las  preocupaciones  fundamentales  se  sitúan  en  el  ámbito 
de  reformas  al  derecho  en  las  distintas  áreas  de  la  vida  intra-eclesial. 
Obispos  influyentes  como  monseñor  Tulio  Botero  Salazar,  uno  de  los 
que  más  contribuye  con  sugerencias,  serán  tocados  por  el  impacto 
posterior  del  Concilio  dejando  el  Palacio  Arzobispal  y liándose  a vivir 
a una  casa  común  y corriente  de  un  barrio  de  Medellín.  Este  ejemplo 
me  sirve  para  decir  que  un  concilio  inicialmente  visto  como  de  pequeñas 
reformas  intra-eclesiales,  repercute  después  en  una  salida  de  la  Iglesia 
colombiana  de  sus  propios  terrenos  a un  encuentro  con  los  pobres  del 
país.  Esta  respuesta  de  Medellín  y Puebla  en  el  campo  documental, 
continúa  a la  espera  de  una  práctica  eclesial  coherente  en  sus  instancias 
jerárquicas  y laicales.  EL  Vaticano  II  sigue  a la  espera  en  nuestro  país. 


2.  Vota  de  los  obispos  venezolanos 
al  Concilio  Ecuménico  Vaticano  II 

De  un  total  de  24  obispos  responden  17,  de  los  cuales  13 
residenciales,  2 vicarios  apostólicos  y 2 titulares.  El  nuncio  apostólico 
no  respondió.  Un  70,8%  del  total.  Responden  entre  julio  de  1959  y abril 
de  1960. 

En  cuanto  a la  extensión,  son  respuestas  breves,  a excepción  de  la 
de  monseñor  Nicolás  E.  Navarro,  de  92  años  de  edad,  ya  retirado  y 
titular  del  Carpato,  quien  hace  una  exposición  amplia  de  lo  que  considera 
dificultades  generales  de  la  Iglesia  venezolana.  De  resto,  todas  las 
opiniones  son  breves  y dan  la  impresión  de  ser  bastante  consonantes. 

En  cuanto  a la  forma,  los  obispos  de  la  provincia  oriental  habían 
decidido  responder  en  conjunto,  pero  la  muerte  de  dos  de  ellos  hizo  que 
quedara  incompleto  el  intento.  El  obispo  de  Maracaibo,  monseñor  José 
Rafael  Pulido  Méndez,  manifiesta  haber  buscado  el  consejo  de  tres 
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sacerdotes,  y el  de  Valencia,  monseñor  Gregorio  Adam,  el  de  prudentes 
varones. 


2.1.  Propuestas  con  mayoría  de  opiniones 

2.1.1.  En  relación  con  la  cuestión  social:  8 propuestas 

Llama  la  atención  que  la  cuestión  social  es  uno  de  los  temas  que 
más  propuestas  tiene  en  los  obispos  venezolanos,  en  lo  que  se  refiere 
a la  doctrina  social  de  la  Iglesia.  Monseñor  Críspulo  Benítez  Fontúrbel, 
obispo  de  Barquisimeto,  pide  que  se  promulgue  una  ley  acerca  de  la 
llamada  cuestión  social.  Monseñor  Rafael  Arias  Blanco,  de  Caracas, 
pide  un  compendio  de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia,  principalmente 
sobre  la  cuestión  obrera.  En  esta  línea,  se  solicita  acomodar  la  doctrina 
social  de  la  Iglesia  a los  tiempos  (monseñor  Juan  José  Bemal  Ortiz,  de 
Ciudad  Bolívar),  estudiar  la  cuestión  social  en  los  seminarios  (monseñor 
José  R.  Pulido  Méndez,  de  Maracaibo),  condena  de  lo  que  se  opone  a 
la  doctrina  social  de  la  Iglesia  (monseñor  Acacio  Chacón,  obispo  de 
Mérida,  y Alejandro  Fernández  Feo-Tinoco,  de  San  Cristóbal).  Además 
de  lo  relacionado  con  la  doctrina  social,  vale  la  pena  mencionar  la 
propuesta  de  monseñor  Antonio  I.  Camargo,  obispo  de  Trujillo,  quien 
pide  dar  los  bienes  superfluos  a los  pobres. 

2.1.2.  En  relación  con  los  sacerdotes:  8 propuestas 

Preocupa  sobre  todo  a los  obispos  la  situación  de  los  sacerdotes 
que  han  dejado  el  ministerio  y se  han  casado  civilmente,  sin  obtener 
dispensa  del  celibato.  Parece  que  era  un  problema  de  atención  en  el 
momento.  Demandan  que  se  reduzca  a estado  laical  a los  que  viven  en 
matrimonio  civil,  logrando  así  “sanatio  in  radice”  (monseñor  Domingo 
Roa,  obispo  de  Calabozo;  Críspulo  Benítez,  de  Barquisimeto;  Cons- 
tantino Gómez,  Villa  de  Caroní;  y Miguel  Aurrecoechea,  de  Machiques, 
los  dos  últimos  vicarios  apostólicos). 

Se  pide  una  mayor  facilidad  para  la  reducción  al  estado  laical 
(monseñor  Roa,  de  Calabozo),  asimismo,  una  mejor  distribución  del 
clero,  considerando  contra  la  doctrina  del  Cuerpo  Místico  la  distribución 
desigual  (monseñor  Crisanto  Mata  Cova,  de  Cinmaná),  y una  organi- 
zación de  su  sustentación  que  puede  ser  a partir  de  las  curias  (monseñor 
José  Rafael  Pulido  Méndez,  obispo  de  Maracaibo). 

2.1  J.  Relacionadas  con  la  liturgia:  6 peticiones 

Se  propugna  por  una  mayor  sencillez  de  los  ritos  y vestiduras  y su 
celebración  en  lengua  vernácula,  esto  con  el  fin  de  captar  mejor  su 
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significado.  Seis  obispos  piden  lo  anterior  (Barquisimeto,  Calabozo, 
Ciudad  Bolívar,  Maracaibo,  Maturín,  Valencia). 

Igualmente,  tres  piden  una  reducción  del  breviario  que  lo  haga  más 
ágil,  y su  uso  en  lengua  vernácula  (Maracaibo,  Caroní,  Machique). 


2.1.4.  Restitución  del  diaconado  permanente:  5 peticiones 

Se  le  considera  útil  como  en  la  primitiva  Iglesia,  y necesario  dada 
la  escasez  de  sacerdotes  (Rafael  Arias,  obispo  de  Caracas;  Juan  José 
Bemal  Ortiz,  de  Ciudad  Bolívar;  Antonio  José  Ramírez,  de  Maturín). 
El  obispo  de  Trujillo,  Antonio  Ignacio  Camargo,  lo  considera  necesario. 
La  nota  sugestiva  la  da  el  vicario  apostólico  de  Machiques,  Miguel 
Aurrecoechea  Palacio,  quien  estima  que  los  deben  diáconos  tener  voto 
de  castidad,  porque  si  no  parece  muy  peligroso. 


2.1.5.  En  relación  con  los  religiosos:  4 propuestas 

En  orden  a una  mayor  dependencia  de  los  obispos,  están  estas 
cuatro  peticiones.  Se  aduce  la  necesidad  de  recibir  de  su  parte  una 
mayor  ayuda  pastoral  (Pedro  P.  Tenreiro,  de  Guanare).  Se  cuestiona  el 
que  los  religiosos  se  queden  en  las  ciudades  en  grandes  colegios,  y no 
quieran  ir  a las  regiones  apartadas;  por  ello  se  propone  un  decreto  o 
canon  que  les  obligue  a ayudar  a los  obispos  (Antonio  José  Ramírez 
Salaverría,  obispo  de  Maturín). 


2.1.6.  En  relación  con  el  matrimonio:  2 peticiones 

Solicitan  el  poder  disolver  los  matrimonios  rotos  y consumados 
como  una  solución  a los  casos  creados  por  el  divorcio  (Domingo  Roa, 
de  Calabozo),  y aligerar  los  procesos  en  casos  urgentes  (Maracaibo  y 
Machique). 


2.1.7.  Condena  al  comunismo 

Dos  obispos  proponen  una  condenación  solemne  del  comunismo 
como  medio  para  defender  a la  Iglesia  en  el  mundo  moderno.  La  pide 
monseñor  Rafael  Arias  Blanco,  arzobispo  de  Caracas.  A esta  condena- 
ción, Juan  José  Bemal,  obispo  de  Ciudad  Bolívar,  une  el  hacer  una 
declaración  doctrinal  contra  las  teorías  del  materialismo  histórico,  el 
origen  de  la  vida,  la  materia,  la  energía. 
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- 2.2.  Otras  propuestas  interesantes 

Llama  la  atención  que  la  declaración  dogmática  de  la  mediación  de 
María  sólo  tenga  una  petición  (Ciudad  Bolívar),  lo  mismo  que  la  referente 
a la  unidad  de  la  Iglesia,  consistente  en  determinar  lo  que  en  ella  sea 
de  iure  divino  evitando  obstáculos  a los  que  buscan  la  unidad  (José  A. 
Lebrun  Moratinos,  obispo  de  Maracaibo). 

Entre  otras  propuestas  de  interés  resaltamos,  las  siguientes: 

a)  Mayor  coordinación  de  las  obras  de  apostolado:  visión  de  conjunto 
(Caracas). 

b)  Administración  común  diocesana  para  evitar  diferencias  entre 
parroquias  ricas  y pobres. 

c)  Es  toda  la  estructura  orgánica  la  que  necesita  revisión. 

d)  Abolir  la  obligación  de  la  misa  y descanso  en  fiestas  de  precepto 
(Maracaibo). 

e)  Uso  de  la  sotana  (Machiques). 

0 Necesidad  de  formación  intelectual  del  clero,  el  cual  por  su 
ignorancia  es  despreciado  por  los  intelectuales  (monseñor  Nicolás 
E.  Navarro). 


2.3.  Interpretación  de  las  propuestas  en  el  contexto  eclesial 

Venezuela  no  fue  un  centro  tan  importante  en  la  época  colonial  en 
cuanto  a lo  político,  lo  económico  y lo  social,  en  relación  con  lo  que 
fue  Colombia.  A finales  del  siglo  XIX,  Venezuela  fue  afectada  por  un 
secularismo  agresivo  y una  indiferencia  oficial  frente  a la  religión.  Con 
el  impacto  del  petróleo,  hacia  1920,  se  convierte  en  una  sociedad  di- 
ferente. El  influjo  de  las  fuertes  explotaciones  petroleras  conllevó  una 
evolución  política  y económica  que  repercutió  en  la  distribución  de  la 
población.  Los  ingresos  del  petróleo  fortalecieron  al  Estado,  se  desarrolló 
una  burocracia  nacional  efectiva  y se  construyó  una  infraestructura  de 
transporte.  Hasta  1958,  Venezuela  fue  el  país  latinoamericano  de  los 
golpes  de  Estado  y los  gobiernos  represivos.  A regímenes  autoritarios 
con  el  poder  del  petróleo  de  1903  a 1935,  siguieron  breves  períodos  de 
democracia.  De  1948  a 1958  estuvo  en  el  poder  el  general  Marcos 
Pérez  Jiménez,  quien  se  caracterizó  por  establecer  un  régimen  de  co- 
rrupción. Con  su  caída,  en  1958,  se  inició  una  era  hacia  la  democracia. 
A mediados  de  1950  la  represión  tocó  a las  puertas  de  la  Iglesia,  y 
muchos  sacerdotes  fueron  puestos  prisioneros.  Con  esta  represión,  la 
Iglesia  venezolana  se  interesará  en  la  doctrina  social  católica  y en  la 
defensa  contra  el  comunismo.  Este  desarrollo  la  conduce  a denunciar 
los  abusos  de  la  dictadura.  El  mayor  ejemplo  es  la  carta  pastoral  del 
arzobispo  de  Caracas,  en  mayo  de  1957,  en  la  cual  señala  los  vacíos  del 
régimen  en  relación  con  la  justicia  social  y los  derechos  humanos. 
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La  Iglesia  venezolana,  en  contraste  con  la  colombiana,  no  ha  vivido 
una  unidad  con  el  Estado.  Esta  separación  le  ha  dado  mayor  posibilidad 
de  denuncia  de  las  situaciones.  Esto  explica  el  que  las  propuestas  de 
conocimiento  de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia  y de  condena  al 
marxismo,  sean  de  resaltar.  La  emergencia  de  movimientos  guerrilleros 
y de  partidos  de  orientación  socialista,  es  propia  del  momento  pre- 
conciliar. De  ahí  la  preocupación  de  los  obispos  en  este  sentido.  Sin 
embargo,  no  hay  un  planteamiento  que  toque  la  estructura  total  como 
tal.  Dominan  las  preocupaciones  intraeclesiales  que  reflejan  una  cierta 
problemática  en  orden  al  celibato  y a la  colaboración  de  los  religiosos 
con  las  regiones  apartadas.  No  siendo  tan  lejanos  a las  preocupaciones 
sociales,  las  peticiones  de  los  obispos  venezolanos  permanecen  aún  en 
el  ámbito  intra-eclesial,  para  un  concilio  que  quiere  volcarse  al  mundo 
moderno. 
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América  Central 

Jesús  Delgado 


Nuestra  intención  es  estudiar  los  vota , o deseos,  que  los  obispos  de 
Centro  América  expresaron  con  motivo  de  la  preparación  del  Concilio 
Vaticano  II.  En  vista  de  que  los  obispos  son  pastores  de  rebaños  y están 
llamados  a velar  por  la  grey  en  la  situación  histórica  concreta  en  que 
viven  y,  puesto  que  la  intención  del  Papa  Juan  XXIII  era  de  “aggiomare” 
la  Iglesia  Católica  para  ponerse  en  escucha  de  los  clamores  del  hombre 
de  nuestro  tiempo,  he  decidido  proceder  en  tres  partes.  En  primer  lugar, 
trataré  de  situar  históricamente  los  problemas  más  relevantes  del  istmo 
centroamericano  inmediatos  a la  década  de  los  cincuenta.  Enseguida, 
analizare  diacrónica  y sincrónicamente  los  vota  de  los  obispos.  En  fin, 
confrontare  los  vota  con  la  situación  histórica  del  hombre  centroame- 
ricano para  ver  si  son  eco  de  sus  gozos  y esperanzas,  de  sus  clamores 
y compromisos. 


1.  Marco  histórico,  económico,  político  y social 

1.1.  Antecedentes 

Tras  la  recesión  de  los  años  treinta,  mientras  los  mercados  para  los 
productos  centroamericanos  llegaban  a su  más  bajo  nivel,  surgieron 
movimientos  revolucionarios  que  comenzaron  a sacudir  todos  los 
rincones  de  los  países  del  istmo.  Los  gobiernos  de  corte  oligárquico  que 
desde  el  siglo  anterior  habían  detentado  el  poder  casi  por  sucesión 
familiar,  se  tambalearon  frente  a una  ola  social  tendiente  a establecer 
una  clase  media  *. 


1 Cfr.  Comisión  Kissinger.  Informe  de  la  Comisión  Nacional  Bipartita  sobre  CentroAmérica.. 
Ed.  Diana  S.  A.,  México,  1984,  19  sgs. 
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Las  dictaduras  de  los  civiles,  acostumbrados  a gobernar  sin  que 
nadie  levantara  ni  la  mano  ni  la  voz,  crearon  cuerpos  militares  de  se- 
guridad en  la  década  de  los  treinta  para  reprimir  las  ambiciones  de  la 
pequeña  clase  media  naciente.  Este  despertar  revolucionario  de  las  esferas 
menos  pudientes  coincidió  con  el  auge  internacional  del  comunismo 
soviético;  pero  en  realidad,  los  aires  ideológicos  que  ventilaban  en  las 
filas  de  las  pequeñas  clases  medias  nacientes  eran  de  otro  corte  filosófico, 
muy  diversificado,  pero  casi  siempre  de  índole  nacionalista  y hu- 
manitaria. 

Los  trastornos  políticos  y económicos  ocasionados  por  la  depresión 
de  los  años  treinta  y los  disturbios  provocados  por  la  represión  de  las 
dictaduras  civiles  contra  la  clase  media  naciente,  incitaron  a las  masas 
trabajadoras  y campesinas  del  área,  de  ahí  que  por  todos  los  rincones 
de  Centro  América  se  detectaron  levantamientos  armados  de  campesinos 
y trabajadores.  El  fantasma  del  comunismo  cubrió  con  su  sombra  a 
todos  los  países  de  la  región.  Surgió  entonces  la  fuerza  militar  como 
garante  de  un  orden  que  los  civiles  no  podían  contener. 

Así,  tras  la  dictadura  de  los  civiles  se  instalaron  dictaduras  militares 
en  Centro  América,  con  excepción  de  Costa  Rica.  Esta  nueva  dictadura 
se  abanderó  de  la  clase  media  para  reprimir  las  ambiciones  de  los  sec- 
tores más  pobres  de  estos  países,  y reprimió  a los  campesinos  y obreros 
para  tranquilizar  a los  sectores  oligárquicos,  a quienes  les  había  arre- 
batado el  poder. 

El  ascenso  del  militarismo  en  muchos  países  centroamericanos  se 
realizó  a fines  de  la  década  de  los  treinta,  y se  consolidó  durante  la 
década  de  los  cuarenta.  El  poder  pasó  a manos  de  los  militares,  con 
excepción  de  Costa  Rica.  Al  principio,  ningún  uniformado  asumió  la 
presidencia  del  gobierno;  esto  se  haría  usual,  en  cambio,  durante  la 
década  siguiente  de  los  cincuenta. 

El  poder  militar  favoreció  a los  civiles  que  tenían  una  visión  abierta 
a los  problemas  sociales,  y trabajaban  por  el  ascenso  de  la  naciente 
clase  media.  Su  estrategia  fue  la  de  la  cruz  y la  espada:  reprimir  todo 
intento  de  cambio  revolucionario  y,  al  mismo  tiempo,  abrir  el  espectro 
político  a la  diversidad  de  ideologías  (comunismo,  laborismo,  vitalismo, 
evolucionismo,  nacionalismo).  También  favorecieron  las  exigencias  de 
la  intelectualidad,  permitiendo  la  venta  al  público  de  toda  clase  de 
revistas. 


1.2.  La  integración  centroamericana 

La  década  de  los  cincuenta  se  caracterizó  por  un  despertar  de  las 
sociedades  centroamericanas  al  problema  económico  2. 


2 Cfr.  F.  Gautama,  Integración  centroamericana.  Tegucigalpa  (Honduras),  s.  f. 
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Es  indudable  que  el  proceso  de  madurez  que  llevó  a las  naciones 
centroamericanas  a la  formulación  de  su  Programa  de  Integración  Eco- 
nómica, debió,  necesariamente,  ser  producto  de  la  experiencia  acumulada 
durante  casi  siglo  y medio  de  un  infructuoso  devenir,  existiendo  a 
espaldas  de  su  verdadero  destino.  A través  de  varias  etapas,  estadistas 
y sociólogos  de  la  región  se  habían  venido  preocupando  por  encontrar 
fórmulas  adecuadas  de  unificación  política.  Pero  estaba  reservado  al 
campo  de  las  actividades  económicas  la  concepción  de  un  Programa 
que  probó  su  eficacia  a lo  largo  de  diez  años,  en  la  tarea  de  ir  integrando 
gradualmente  los  elementos  que  constituirán,  más  tarde,  la  base  para  la 
reconstrucción  de  la  Patria  Grande. 

Muchos  factores  contribuyeron  a generar  los  esfuerzos  de  nuestros 
pequeños  países,  a fin  de  integrar  efectivamente  sus  potenciales  eco- 
nómicos dentro  de  una  conjunción  de  considerable  fortaleza.  En  una 
somera  apreciación  de  este  proceso,  se  pueden  advertir,  al  menos,  los 
siguientes  factores: 

1)  la  necesidad  de  organizar  la  explotación  de  los  recursos  naturales 
sobre  una  economía  de  base  más  amplia,  con  el  objeto  de  contra- 
rrestar, en  cierta  medida,  los  problemas  originados  en  la  dependencia 
de  la  exportación  de  unos  pocos  productos  básicos  que  habían 
sufrido  últimamente  un  debilitamiento  en  su  demanda; 

2)  la  urgencia  de  modernizar  e incrementar  la  producción  indus- 
trial, caracterizada  como  incipiente,  con  miras  a introducir  un  ele- 
mento más  dinámico  en  la  economía  de  la  región; 

3)  la  presión  originada  en  el  creciente  apogeo  de  las  ideas  sociales, 
al  reclamar  más  altos  niveles  colectivos  de  vida  que  no  podían  ser 
satisfechos  dentro  de  las  reducidas  escalas  de  las  economías  na- 
cionales; 

4)  el  interés  conjunto  por  atraer  inversiones  de  capitales,  tanto  de 
origen  regional  como  internacional,  destinadas  a crear  empresas  de 
recia  envergadura  que  guardaran  relación  con  una  perspectiva  de 
desarrollo  brindada  en  un  mercado  de  consumo  constituido  por  una 
población  de  más  de  11  millones  de  habitantes; 

5)  la  influencia  emulativa  derivada  de  la  experiencia  de  otras  re- 
giones del  mundo  orientadas  al  libre  comercio,  desde  la  comunidad 
británica  de  naciones  hasta  las  realizaciones  logradas  por  los  países 
que  integraban  el  BENELUX; 

6)  la  adopción  de  una  nueva  actitud  por  parte  de  los  gobiernos  y 
los  organismos  regionales,  en  el  sentido  de  responder  al  espíritu  de 
los  tiempos  actuales;  y 

7)  una  capacidad  altamente  comprensiva  en  los  líderes  de  los  nego- 
cios de  toda  el  área,  que  los  había  hecho  reaccionar  favorablemente 
a la  idea  de  la  integración  económica. 
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A la  enumeración  de  tales  factores,  hay  que  agregar  el  poderoso 
influjo  ejercido  por  la  cooperación  técnica  de  las  Naciones  Unidas  y de 
otros  organismos  internacionales  en  los  países  subdesarrollados  del 
mundo  entero,  especialmente  de  la  CEPAL  (Comisión  Económica  para 
América  Latina),  que  en  el  caso  de  Centroamérica  se  había  traducido, 
desde  hacía  algunos  años,  en  asesoramiento  a los  gobiernos  y organismos 
económicos  de  los  Estados  centroamericanos. 

Tal  fue,  visto  a grandes  trazos,  el  tránsito  de  Centroamérica  hacia 
su  integración  económica,  suceso  que  se  iniciara  un  lustro  después  de 
la  Segunda  Guerra  Mundial,  y cuando  ya  la  aplicación  de  la  tecnología 
moderna  había  logrado  transformar,  en  muchos  aspectos,  los  métodos 
de  trabajo,  y aun  de  vida,  de  los  pueblos  de  la  región  3. 


13.  Aspectos  políticos  determinantes 

Al  finalizar  la  década  de  los  cincuenta,  los  intentos  cooperativos 
centroamericanos  se  habían  estancado  ante  la  renuencia  de  los  gobiernos 
a aceptar  los  nuevos  sacrificios  exigidos  para  una  más  estrecha  coope- 
ración entre  sus  economías.  Las  políticas  intemas  de  cada  país  trabajaban 
en  la  puesta  en  marcha  de  la  integración,  pero  con  una  postura  muy 
nacionalista.  Es  decir,  que  se  abrían  a la  cooperación  con  los  vecinos, 
en  la  medida  que  sus  políticas  particulares  se  fortalecían  4. 

Intemacionalmente,  dos  hechos  marcaron  seriamente  el  proceso 
integrador  centroamericano  al  inicio  de  la  década  de  los  sesenta.  Por 
una  parte,  la  mengua  de  poder  de  la  CEPAL  y,  en  contra  partida,  una 
mayor  intervención  de  Estados  Unidos  (EE.UU.);  por  otra  parte,  la 
revolución  cubana  enardeció  a los  movimientos  revolucionarios  de  corte 
marxista-Ieninista  en  Centro  América. 

La  revolución  cubana  prendió  fuego  en  tierras  guatemaltecas  en 
1960.  El  13  de  noviembre  de  ese  año  quedó  fundado  el  Movimiento 
Revolucionario.  El  MR- 13  adoptó  desde  el  inicio  una  línea  castrista  y 
entró  en  coalición  con  el  Partido  Guatemalteco  de  los  Trabajadores 
(PGT),  que  luchaba  por  una  presencia  comunista  en  Guatemala  por  vías 
democráticas  eleccionarias.  Los  movimientos  de  ultraderecha,  agrupados 
en  escuadrones  de  la  muerte,  desencadenaron  una  intensa  represión  a 
muerte  contra  todo  sospechoso  de  vinculación  o de  simpatíd  con  el 
movimiento  comunista  castrista.  Un  clima  sofocante  de  terror  se  implantó 
en  todo  el  país. 

En  El  Salvador,  el  partido  comunista  existía  desde  1930;  sin  em- 
bargo, no  lograba  levantar  cabeza.  La  revolución  castrista  le  inyectó 


3 Cfr.  ODECA,  Síntesis  económica  de  Centroamérica.  San  Salvador,  mimeo,  s.  f.,  73. 

4 Cfr.  N.  Mariscal,  Integración  económica  y poder  político  en  Centro  América.  San  Sal- 
vador, 1989  (2a.  ed.),  28  sgs. 
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mística,  y el  partido  comunista  de  El  Salvador  se  alineó  con  Castro  en 
los  años  1961  y 1962.  Igual  orientación  castrista  asumió  en  1961  el 
partido  comunista  de  Honduras,  que  había  sido  fundado  en  1927. 

Estos  tres  países  tenían  problemas  sociales  agudos,  heredados  de  la 
conquista  y de  la  colonia.  Sus  economías  se  basaban  en  la  agricultura 
de  plantación;  las  haciendas  estaban  concentradas  en  pocas  manos;  sus 
sociedades  carecían  de  clases  medias  vigorosas,  y se  hallaban  dominadas 
por  las  élites  terratenientes;  las  comunicaciones  eran  inadecuadas  al 
interior  de  cada  país,  y la  explotación  de  los  campesinos  por  los  latifun- 
distas era  tan  aguda  que  preferían  mantener  estos  países  totalmente 
aislados  del  resto  del  mundo;  los  gobiernos,  impuestos  por  la  voluntad 
de  las  oligarquías,  adoptaban  una  actitud  autoritarista  represiva;  además, 
los  Estados  exigían  de  los  ciudadanos  una  confianza  total  en  la 
jurisdicción  estatal  centralizada,  y toleraban  la  corrupción. 

Honduras  presentaba  un  cuadro  singular  calificado  de  “república 
bananera”,  con  la  presencia  de  una  compañía  bananera  extranjera  que 
no  sólo  explotaba  su  suelo  y su  gente,  sino  que  gobernaba  prácticamente 
el  país,  sometiendo  a su  voluntad  la  voluntad  del  Estado  hondureño. 
Este  trust  bananero  permitió  desde  1927  la  presencia  de  un  partido 
comunista,  fachada  de  una  falsa  democracia  en  el  país.  Realmente,  este 
partido  nunca  tuvo  más  de  2.000  miembros.  Con  los  aires  revolucionarios 
provenientes  de  Cuba,  surgieron  movimientos  de  izquierda  más  comba- 
tivos: el  Partido  Revolucionario  Hondureño  y un  nuevo  Partido  Comu- 
nista Hondureño  (PCH)  que  recibió  desde  el  principio  investidura  cubana. 

Tanto  en  Honduras  como  en  El  Salvador,  los  partidos  comunistas 
trabajaron  con  el  medio  estudiantil  y con  el  campesinado.  En  los  dos 
países,  esos  partidos  obtuvieron  mayor  fuerza  en  los  medios  campesinos 
terriblemente  explotados.  En  El  Salvador  lo  eran  por  las  famosas  “catorce 
familias”,  cuyo  poder  se  fundaba  en  el  monopolio  del  cultivo  del  café 
en  los  grandes  latifundios  de  su  propiedad.  En  este  país,  las  oligarquías 
no  permitieron  a compañías  estadounidenses  tener  mayor  poder  eco- 
nómico; por  eso,  las  luchas  revolucionarias  cobraron  aquí  sabor  anti- 
oligárquico, en  tanto  que  en  Honduras  fueron  de  índole  anti-esta- 
dounidense. 

En  Guatemala,  el  trabajo  político  con  los  sectores  indígenas  fue 
más  difícil  para  las  izquierdas,  porque  estos  sectores  de  la  población 
querían  conservar  sus  costumbres  y vivían  prácticamente  al  margen  de 
la  sociedad  civilizada  guatemalteca.  Las  fuerzas  políticas  de  izquierda 
concentraron  entonces  toda  su  fuerza  en  las  ciudades,  y trataron  de 
conquistar  a intelectuales  y a la  clase  media  naciente. 

La  historia  de  la  conquista  y de  la  colonia  no  había  unido  Nicara- 
gua con  los  otros  tres  países  mencionados,  no  obstante  la  economía 
heredada  de  aquellos  tiempos  y la  estructura  de  poder  antes  mencionados, 
ponían  a este  país  en  el  mismo  pie  de  los  tres  anteriores.  La  oligarquía 
y el  imperialismo  reinaban  en  Nicaragua.  La  primera  representada  por 
la  familia  Somoza,  que  se  mantuvo  en  el  poder  largo  tiempo  con  el 
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apoyo  del  segundo  poder,  que  los  estadounidenses  habían  implantado 
desde  la  ocupación  militar  de  los  años  1920-25. 

En  Nicaragua,  un  tercio  de  la  tierra  pertenecía  en  propiedad  a los 
Somoza;  otro  tercio  de  tierra  cultivada  pertenecía  a 362  latifundistas. 
Había  cerca  de  26.000  pequeños  explotadores  de  tierra  que  no  alcanzaban 
a representar  el  6%  del  total.  Un  50%  de  los  trabajadores  que  cultivaban 
el  campo  eran  considerados  como  “choleros”,  es  decir,  gente  que  vivía 
a expensas  de  los  patronos  y,  por  esa  razón,  no  recibían  salario  alguno. 
El  analfabetismo  en  este  país  era  superior  al  de  los  otros  tres  antes 
mencionados:  representaba  el  65%  de  la  población;  el  98%  de  la 
población  carecía  de  agua  potable,  y el  50%  de  la  población  infantil 
moría  antes  de  llegar  al  uso  de  razón. 

Como  en  los  otros  tres  países  antes  citados,  el  movimiento  comunista 
revolucionario  comenzó  su  labor  con  las  clases  medias  nacientes  y con 
los  estratos  estudiantiles.  Solamente  después  de  serios  reveses  se  dieron 
cuenta  que  su  fuerza  estaba  en  las  masas  campesinas.  Cuando  llegaron 
a ellas,  el  castrismo  cubano  les  inyectó  mística  y violencia.  Lo  que 
hacía  temible  este  movimiento,  a los  ojos  de  los  terratenientes  y militares, 
no  era  el  número  de  sus  correligionarios,  que  en  realidad  no  alcanzaba 
cifras  alarmantes,  sino  los  gravísimos  problemas  sociales  generados  por 
una  economía  en  manos  de  pocos  que  actuaba  como  detonador. 

La  solución  para  hacer  frente  a la  avalancha  de  fuerzas  revolu- 
cionarias en  el  área,  se  buscó  en  un  mayor  incremento  de  la  fuerza 
militar.  Se  fundó  entonces  el  Consejo  de  Defensa  Centroamericano 
(CONDECA),  por  el  que  las  fuerzas  militares  de  estos  cuatro  países 
aunaban  esfuerzos  y estrategias  para  enfrentar  al  comunismo  casuista 
y controlar  los  vientos  de  cambios  sociales  que  había  introducido  la 
integración  centroamericana  5. 

Políticamente  hablando,  Costa  Rica  y Panamá  representaban  dos 
casos  singulares,  en  dos  extremos  diferentes.  Costa  Rica,  tras  la  guerra 
civil  de  1948,  se  constituyó  en  un  modelo  de  democracia  para  el  área 
centroamericana;  en  tanto  que  Panamá,  con  su  famoso  canal,  se 
constituyó  prácticamente  en  un  Estado  más  de  EE.UU.  Esto  dicho  de 
los  70.000  ciudadanos  estadounidenses  que  vivían  dentro  de  Panamá, 
rigiéndose  por  las  leyes  de  su  patria  y no  por  las  de  Panamá,  formando 
una  especie  de  estado  estadounidense  dentro  del  Estado  panameño.  Los 
poderes  locales  eran  más  bien  ficticios,  y la  fuerza  armada  simbólica. 
Mientras  Costa  Rica  pudo  salir  adelante  y resolver  sus  problemas  sociales 
con  bastante  solvencia,  Panamá,  en  cambio,  se  sumió  cada  vez  más  en 
el  analfabetismo  y en  la  mortandad  infantil. 

Frente  al  potencial  impacto  de  la  revolución  cubana  y las  tendencias 
planificadoras  y proteccionistas  de  la  CEPAL,  los  EE.UU.  cambiaron 
su  actitud  respecto  a la  integración  regional  de  América  Central,  pasando 


5 R.  Guidos  Véjar,  El  ascenso  del  militarismo  en  El  Salvador.  San  Salvador,  1980. 
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de  la  “indiferencia”  al  “apoyo  condicionado”.  Las  condiciones  del  apoyo 
estadounidense  eran: 

1)  régimen  comercial  de  libre  competencia; 

2)  fijación  de  plazos  para  la  eliminación  gradual  de  todas  las  barreras 
al  comercio  interregional; 

3)  conformidad  con  la  normas  del  GATT  (Acuerdo  General  sobre 
Aranceles  y Comercio); 

4)  no  concesión  de  privilegios  monopolísticos  a industrias  espe- 
cíficas; 

5)  liberación  del  flujo  de  capitales  y de  la  mano  de  obra  de  acuerdo 
con  las  exigencias  del  mercado; 

6)  convertibilidad  de  las  monedas  6. 

Las  élites  económicas  de  Centro  América  aceptaron,  y en  varios 
casos  solicitaron,  esta  protección  de  los  EE.UU.,  pues  veían  con  mejores 
ojos  a un  comercio  liberalizado  que  a una  industria  “dirigida”.  Los 
EE.UU.  buscaban,  tras  la  injerencia  económica,  una  presencia  militar, 
directa  o indirectamente,  mucho  más  grande  en  el  área  centroamericana. 
No  está  demás  recordar  que  los  EE.UU.  contribuyeron  a la  creación  y 
desarrollo  del  CONDECA  7. 


1.4.  Aspectos  religiosos  y pastorales 

Los  aires  unionistas  lanzados  en  Centro  América  por  el  general 
Francisco  Morazán  durante  la  segunda  década  de  los  ochocientos,  ven- 
tilaron también  en  los  claustros  y entre  los  clérigos.  El  26  de  noviembre 
de  1942,  los  arzobispos  de  San  Salvador  y de  Costa  Rica,  monseñor 
Luis  Chávez  y González  y monseñor  Víctor  Sanabria  Martínez,  respec- 
tivamente, fundaron  lo  que  entonces  llamaron  Secretariado  del  Episco- 
pado de  América  Central  (SEDAC) 8.  Históricamente,  esta  iniciativa  de 
los  obispos  centroamericanos  se  adelantó  a la  iniciativa  de  los  obispos 
latinoamericanos  que,  en  1955,  fundaron  el  CELAM  (Consejo  Episcopal 
Latinoamericano).  Asimismo,  precedió  en  Centro  América  a los  intentos 
políticos,  económicos  y militares  que,  como  lo  hemos  señalado,  vinieron 
después  buscando  establecer  de  algún  modo  la  unión  de  estos  países. 

Para  tener  una  idea,  aunque  sea  somera,  de  la  situación  religioso- 
pastoral  de  la  población  de  Centro  América  en  la  década  de  los  cincuenta 
y a los  inicios  de  la  de  los  sesenta,  vamos  a echar  mano  de  un  texto  del 
nuncio  apostólico  en  Costa  Rica,  Genaro  Verolino,  en  el  que,  además 


6 N.  Mariscal,  op.  cií.,  28  sgs. 

7 Cfr.  L.  Etchicson,  The  United  States  and  Militarism  in  Central  America.  New  York,  1975. 

8 Cfr.  SEDAC,  Nuestra  salvación  es  Cristo.  Aporte  de  la  Iglesia  en  la  historia  presente  del 
hombre  centroamericano.  San  losé  (Costa  Rica),  1984,  3. 
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de  expresar  sus  vota,  describe  sucistamente  la  situación  religiosa  y 
pastoral  de  América  Central: 

Le  deficienze  del  cattolicismo  in  questi  paesi  sono  enormi,  e gravissimo 
é il  pericolo  a cui  é esposta  la  Chiesa  per  l’intenso  auacco  comunista 
e soprattutto  protestante. 

Quando  si  considerano  le  statistiche  si  resta  spaventati.  Secondo  dati 
moho  attendibili,  appena  il  6%  degli  uomini  e il  12%  delle  donne 
compie  il  precetto  domenicale  e pasquale;  e piü  della  meta  della 
popolazione  muore  senza  ricevere  gli  ultimi  Sacramenti!  II  70%  manca 
di  una  formazione  religiosa  fondamentale.  Dei  20  milioni  e mezzo  di 
ragazzi  e giovanetti  che  vanno  a scuola,  solo  2 milioni  e mezzo 
ricevono  regolarmente  istruzione  religiosa;  mentre  altri  4 o 5 milioni 
la  ricevono  ocasionalmente.  Ed  i rimanenti  13  milioni? 
a)  Cause  e rimedi. 

Le  cause  di  questa  disastrosa  situazione  sono  molteplici.  Secondo  me 
la  piü  importante  é la  grandissima  scarsezza  del  clero:  35.000  sacerdoti 
per  170  milioni  di  fedeli.  Una  media  quindi  di  un  sacerdote  per  5.000 
anime,  media  che  si  eleva  di  moho  se  si  detraggono  i sacerdoti  occupati 
neU’insegnamento,  nelle  Curie,  Seminari,  ecc.  Se  poi  si  considera  che 
la  maggior  parte  del  clero  vive  riunito  nei  principali  centri  urbani,  e 
facile  immaginare  lo  stato  di  abbandono  in  cui  si  trovano  le  campagne, 
dove  ci  sono  spesso  dei  sacerdoti  incaricati  della  cura  di  30,  40,  50 
mila  anime  sparse  su  territori  vastissimi  e difficilmente  accessibili;  e 
dove  si  trovano  delle  popolazioni  che  vedono  il  sacerdote  appena  una 
volta  all’anno. 

Senza  dubbio  il  CELAM  sta  facendo  degli  sforzi  per  migliorare  la 
situazione.  E lodevole  l’aiuto  che  han  cominciato  a daré  diverse 
istituzioni,  quali  la  Obra  de  Cooperación  Sacerdotal  Hispano-americana 
e il  Seminario  di  Lovanio.  Magnifica  l’idea  dell’adozione  di  diócesi 
latino-americane  da  parte  di  diócesi  nordamericane  con  l’invio  di 
sacerdoti  e mezzi.  Ma  sono  appena  delle  gocce  d’acqua  nell’oceano... 
lo  credo  che  bisognerebbe  fare  uno  sforzo  veramente  straordinario  in 
favore  deH’America  Latina  ed  inviarle  urgentemente  un  massiccio 
aiuto,  se  non  vogliamo  assistere  alia  perdita  del  Continente,  perché  i 
protestanti  hanno  sferrato  un  fortissimo  attacco  e lo  alimentano  con 
sempre  nuove  forze. 

Mentre  venti  anni  fa  avevano  in  questi  paesi  appena  3.000  templi  e 
cappelle,  ora  ne  hanno  26.000. 1 pastori  son  passati  da  1.800  a 6.400, 
e questo  senza  contare  i 14.000  propagandisti  indigeni,  che  ogni  giomo 
piü  numerosi  vengono  fuori  dai  molteplici  seminari  e centri  di 
preparazione  esistenti  nel  Messico,  Brasile,  Argentina,  Porto  Rico, 
Colombia,  Cile,  Costa  Rica,  ecc.  II  numero  degli  adepti  é oggi  di  oltre 
5 milioni  9. 


9 Voy  a hacer  usode  los  Acta  et  documenta  concilio  Vaticano Ilapparando.  Antepreparatoria 
Americae  Centralis  ( =ADAAC ),  257-258. 
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2.  Los  “concilia”  y los  “vota”  de  los  obispos 
centroamericanos 

Una  de  las  dificultades  que  debieron  experimentar  los  obispos  de 
Centro  América  para  responder  a la  solicitud  de  la  Comisión  Ante- 
preparatoria, fue  el  uso  de  la  lengua  latina  para  redactar  sus  respuestas. 
La  mayor  parte  de  los  que  respondieron,  lo  hicieron  muy  escueta  y 
taxativamente  10.  Por  otra  parte,  la  inmensa  mayoría  de  los  obispos  del 
área  cumplían  su  misión  más  como  curas  párrocos  que  como  obispos, 
por  la  escasez  de  clero.  Esta  tarea  les  absorbía  su  tiempo  en  la  dispen- 
sación de  sacramentos  más  que  todo,  y no  disponían  de  tiempo  para 
estar  enterados  del  andamiento  de  la  situación  económica,  política  y 
social  de  sus  países  H. 

Por  las  razones  anteriormente  aducidas,  o por  otras  imprevistas, 
algunos  obispos  enviaron  sus  respuestas  extemporáneamente,  por  lo 
que,  probablemente,  sus  vota  no  fueron  tenidos  en  cuenta  12. 

Vamos  a ordenar  los  vota  de  los  obispos  en  orden  de  prioridad, 
ateniéndonos  al  criterio  del  mayor  al  menor  número  de  veces  que  en- 
contramos expresados  sus  vota.  De  este  modo  podremos  damos  cuenta 
de  la  estructura  mental  y de  las  preocupaciones  prioritarias  de  estos 
pastores  13. 


1 0 El  nuncio  apostólico  en  Costa  Rica  en  ese  tiempo,  es  el  único  que  responde  en  italiano 
y el  único  también  que  ofrece  una  respuesta  documentada,  situada  históricamente  y razonada 
(cfr.  ADAAC,  527-532).  Entre  los  deseos  manifestados  por  algunos  obispos,  está  uno  por  el 
que  piden  que  se  autorice  el  uso  de  la  lengua  vernácula  para  las  discusiones  en  el  aula 
conciliar,  dejando  la  lengua  latina  solamente  para  la  redacción  de  los  textos  de  trabajo  y para 
los  textos  finales  ( Ibid .,  523).  Algunos  obispos,  como  el  de  Limón  (Costa  Rica),  justifica  la 
brevedad  de  su  respuesta  por  el  poco  tiempo  que  media  entre  la  solicitud  recibida  y la  fecha 
establecida  para  darle  respuesta  {Idem). 

1 1 El  número  de  obispos  que  respondieron  a la  encuesta  de  la  Comisión  Antepreparatoria 
fue  32.  De  los  cuales  1 5 respondieron  conjuntamente,  con  ocasión  de  la  reunión  ordinaria  del 
SEDAC.  Los  17  resuntes  respondieron  a quien  más  lacónicamente,  con  excepción  del  obispo 
de  León,  el  vicario  apostólico  de  Bluefields,  y un  poco  umbién  el  obispo  auxiliar  del 
arzobispo  de  Guatemala.  Ninguno  de  los  32  obispos  sitúa  sus  vota  en  el  contexto  histórico 
de  su  tiempo;  Umpoco  les  acompaña  razonamiento  o justificación  alguna. 

1 2 Por  ejemplo,  el  obispo  de  Jalapa  {ADAAC,  55 1 );  el  de  Sololá  {Ibid. ,553);  el  de  Petén  {Ibid., 
556);  el  obispo  auxiliar  del  arzobispo  de  Guatemala  {Ibid.,  56 1 );  el  arzobispo  de  Tegucigalpa 
{Ibid.,  586),  el  prelado  nullius  de  Olancho  {Ibid.,  587);  el  arzobispo  de  Managua  {Ibid.,  625; 
equivocadamente,  el  texto  editado  por  el  V aticano  lleva  la  fecha  del  30  de  octubre  de  1 950); 
el  arzobispo  de  Panamá  {Ibid.,  637). 

1 3 Si  Ubulamos  los  vota  emitidos  por  los  obispos  de  Centro  América,  vamos  a encontrar  un 
orden  de  prioridad  que  es  el  siguiente:  1)  el  sacerdocio  de  los  curas  párrocos;  2)  la  práctica 
de  los  sacramentos;  3)  los  seglares  en  el  apostolado;  4)  las  ideologías;  5)  la  organización  de 
las  parroquias;  6)  cuestiones  sobre  el  Derecho  Canónico;  7)  cuestiones  sociales;  8)  los 
religiosos  en  la  cura  de  almas;  9)  los  nuncios  apostólicos;  1 0)  algunas  cuestiones  dogmáticas; 
1 1)  los  ritos  y los  sacramenules;  12)  seminarios  y seminaristas;  13)  el  protestantismo;  14) 
el  catecismo. 
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2.1.  Lectura  diacrónica  de  los  “vota” 


2.1.1.  El  sacerdocio  de  los  curas  párrocos 

La  primera  preocupación  manifiesta  en  una  mayoría  de  vota  de  los 
obispos  de  Centro  América  es  el  celibato,  que  según  ellos  debe  ser 
mantenido  tal  cual  y firmemente  en  la  Iglesia  latina.  Piden,  sin  embargo, 
que  el  Concilio  busque  el  modo  de  agilizar  la  reducción  al  laicado  de 
los  sacerdotes  que  viven  públicamente  una  vida  marital  14  Algunos 
obispos  manifestaron  el  deseo  de  que  no  se  ordenara  a ningún  candidato 
al  sacerdocio,  antes  de  los  treinta  años  15.  Otros  quieren  además  que  el 
Concilio  obligue  a los  sacerdotes  a vivir  en  la  casa  cural  y no  en  casa 
de  parientes  . Hay  quienes  pretenden  que  se  imponga  obligatoriamente 
el  hábito  talar  para  las  celebraciones  litúrgicas,  y que  los  clérigos  lleven 
un  vestido  que  los  distinga  claramente  de  los  laicos  17.  En  fin,  siempre 
para  asegurar  el  celibato  de  los  sacerdotes,  se  pide  que  los  seculares 
seculares  comprometidos  en  el  pastoreo  de  almas  vivan  en  comuni- 
dad 18,  y se  les  obligue  a hacer  su  retiro  espiritual  anual  19. 

Por  otra  parte,  se  formulan  votos  para  que  no  se  obligue  mucho  a 
los  curas  párrocos  el  rezo  del  Breviario.  Algunos  desean  no  solamente 
que  los  sacerdotes  puedan  rezar  el  oficio  divino  en  lengua  propia  20 
sino  que  sustancialmente  se  haga  más  breve  el  rezo  del  mismo  21 . 

En  cuanto  a la  formación  de  los  sacerdotes  seculares,  hay  obispos 
que  solicitan  se  imparta  una  formación  sencilla  y rápida  a los  sacerdotes 
que  se  han  de  ocupar  del  curato  de  almas  en  las  zonas  rurales  22,  y hay 
quienes  piden  se  elabore  textos  de  homilías  y se  obligue  a estos  curas 
a leer  de  antemano  la  homilía  preparada  para  tal  o cual  domingo  o 
fiesta  litúrgica  23 . 

Algunos  obispos  expresan  el  deseo  de  que  el  Concilio  declare  sin 
ambigüedad  la  prohibición  de  que  los  clérigos  se  inmiscuyan  en  asuntos 
políticos  24,  y en  negocios  económicos  2 . 


1 4 Por  ejemplo,  el  obispo  de  Zacapa  ( Ibid .,  555);  el  administrador  apostólico  de  Petén  (¡bid., 
557);  también  los  obispos  reunidos  en  San  Salvador,  el  27  de  agosto  de  1959, 19  en  total,  para 
celebrar  reunión  ordinaria  del  SEDAC  (¡bid.,  523). 

15  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Zacapa  (¡bid.,  555). 

16  Igualmente,  el  obispo  de  Zacapa  (Idem). 

17  Por  ejemplo,  el  obispo  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  (¡bid.,  634). 

1 8 Por  ejemplo,  el  obispo  de  San  Marcos  (Ibid.,  552). 

19  Por  ejemplo,  el  obispo  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  (Ibid.,  634). 

20  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Zacapa  (¡bid.,  555),  el  obispo  de  Sololá  (¡bid.,  553)  y el  arzobispo 
de  Tegucigalpa  (Ibid.,  586). 

21  Por  ejemplo,  el  obispo  de  San  Marcos  (¡bid.,  552);  el  obispo  de  Zacapa  (¡bid.,  555);  el 
auxiliar  del  arzobispo  de  Guatemala,  monseñor  González  Estrada  (¡bid.,  561);  el  arzobispo 
de  Tegucigalpa  (Ibid.,  586). 

22  Por  ejemplo,  el  arzobispo  de  Managua  (¡bid.,  634). 

23  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Sololá  (Ibid.,  553). 

24  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Zacapa  (¡bid.,  555),  y el  obispo  de  León  (Ibid.,  622). 

25  Por  ejemplo,  el  arzobispo  de  Managua  (Ibid.,  634). 
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2.1.2.  Los  sacramentos 


Con  sentido  práctico,  y para  hacerle  frente  a la  masiva  tarea  de 
impartir  los  sacramentos,  algunos  obispos  hacen  voto  para  que  se 
abrevien  las  fórmulas  de  los  sacramentos,  sobre  todo  la  del  bautismo  y 
la  de  la  unción  de  los  enfermos  26.  Piden,  además,  que  las  fórmulas  de 
los  sacramentos  puedan  ser  recitadas  en  lengua  vernácula  27 , y que  el 
Concilio  obligue  a suprimir  la  costumbre  de  establecer  categorías  en  la 
administración  de  los  sacramentos  según  las  clases  sociales  2 . Este  voto 
tiene  que  ver  especialmente  con  cierta  costumbre  establecida  en  los 
países  latinos  de  América,  en  lo  que  concierne  a los  sacramentos  del 
bautismo  y del  matrimonio.  La  administración  de  este  sacramento  suscitó 
problemas  jurídicos  a los  obispos,  quienes  querían  que  los  sacerdotes 
pudieran  tener  jurisdicción  para  presenciar  matrimonios  en  todas  las 
parroquias  de  su  diócesis  29;  además,  que  el  Concilio  determinara  que 
sólo  hubiere  dos  testigos  en  el  matrimonio  30,  y que  el  número  de 
impedimentos  matrimoniales  se  redujera  a los  de  índole  natural  31 . 
Algunos  formularon  también  el  voto  para  que  el  precepto  pascual  pudiese 
ser  cumplido  a lo  largo  de  todo  el  año  3 2 Un  obispo  quería  que  entre 
el  bautismo  y la  confirmación  no  mediara  otro  sacramento,  para  que  se 
viera  la  unidad  y la  complementariedad  de  estos  dos  sacramentos  3 . Otro 
obispo  manifestó  el  deseo  de  que  la  misa  dominical  pudiese  ser  celebrada 
los  sábados  por  la  tarde  34. 

2.1.3.  Los  laicos 

Como  una  solución  al  escaso  número  de  sacerdotes,  muchos  obispos 
consideran  necesaria  la  constitución  formal  del  diaconado  para  enseñar 
la  doctrina,  predicar  y administrar  algunos  sacramentos 35.  Algún  obispo 


26  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Santa  Rosa  de  Copán  (Ibid.,  585);  el  arzobispo  de  Tegucigalpa 
( Ibid .,  586);  el  obispo  de  Olancho  ( Ibid .,  588);  el  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  (Ibid., 
634);  los  obispos  reunidos  en  el  SEDAC  (Ibid.,  523). 

27  Por  ejemplo,  el  obispo  de  San  Marcos  (Ibid.,  552);  el  vicario  apostólico  del  Petén  (Ibid., 
557),  y el  arzobispo  de  Managua  (Ibid.,  626). 

28  Por  ejemplo,  el  arzobispo  de  Managua  (Idem.). 

29  Por  ejemplo,  el  vicario  apostólico  del  Petén  (Ibid.,  557),  y el  arzobispo  de  Tegucigalpa 
(Ibid.,  586). 

30  Por  ejemplo,  el  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  (Ibid.,  634). 

31  Por  ejemplo,  el  arzobispo  de  Panamá  (Ibid.,  638). 

32  Por  ejemplo,  el  vicario  apostólico  del  Petén  (Ibid.,  557). 

33  Por  ejemplo,  el  vicario  apostólico  de  Bluefields  (Ibid.,  631). 

34  Por  ejemplo,  el  obispo  Casariego,  auxiliar  del  arzobispo  de  Guatemala  (Ibid.,  563). 

35  Por  ejemplo,  los  obispos  reunidos  en  el  SEDAC  (Ibid.,  523);  el  obispo  de  Santa  Rosa  de 
Copán  (Ibid.,  585);  el  arzobispo  de  Tegucigalpa  (Ibid.,  586);  el  prelado  nullius  de  Olancho 
(Ibid.,  588);  el  vicario  apostólico  de  Bluefields  (Ibid.,  630);  el  obispo  Casariego,  auxiliar  del 
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ve  además  la  necesidad  de  formar  jóvenes  catequistas  para  dar  servicio 
catequético  en  las  escuelas  laicas  36.  Los  obispos  desean  una  mayor 
participación  de  los  laicos  en  la  Acción  Católica;  otros  quieren  que  el 
Derecho  Canónico  defina  con  más  claridad  la  obligación  de  todo  laico 
católico  de  pertenecer  a ésta,  y,  además,  que  el  mismo  Derecho  defina 
con  claridad  lo  que  es  la  Acción  Católica,  para  que  los  jóvenes  que 
pertenecen  a esta  organización  católica  sepan  diferenciar  su  compromiso 
con  Cristo  de  otros  compromisos  ideológicos  37.  El  obispo  de  León 
(Nicaragua)  ve  necesario  definir  claramente  el  compromiso  político  de 
los  jóvenes,  para  prevenirlos  del  peligro  de  verse  enrolados  en  acciones 
subversivas  revolucionarias  38. 


2.1.4.  Las  ideologías  y la  militancia 

En  esta  cuestión,  dos  obispos  manifiestan  con  suma  claridad  sus 
deseos.  Los  dos  son  de  Nicaragua.  El  obispo  de  León  desea  que  se 
instituya  en  Centro  América  un  instituto  de  estudio  y de  análisis  de  la 
situación  económica,  política  y social  de  los  países  que  integran  el 
istmo;  quiere  además,  que  la  Iglesia  ilumine  y anime  a los  laicos  en  el 
compromiso  político  que  les  corresponde,  para  que  sepan  hasta  dónde 
pueden  actuar  sin  caer  en  militancias  subversivas.  A este  propósito,  este 
mismo  obispo  pretende  que  en  las  universidades  se  imparta  la  enseñanza 
de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia,  para  frenar  el  liberalismo  e impedir 
que  el  comunismo  penetre  en  la  mente  de  los  jóvenes  39. 

El  vicario  apostólico  de  Bluefields,  en  cambio,  desea  que  se  condene 
solemnemente  al  comunismo,  al  totalitarismo,  al  nazismo  y a sus  campos 
de  concentración  40.  Condenaciones  que  otros  obispos  hacen  extensivas 
contra  la  masonería,  el  liberalismo  y el  laicismo  . 


2.1.5.  Asuntos  parroquiales 

El  quinto  foco  de  interés  para  los  obispos  de  Centro  América 
concierne  a los  asuntos  parroquiales. 


arzobispo  de  Guatemala  (Ibid.,  562);  el  vicario  apcstólicode  Limón  (Ibid.,  533);  y el  arzobispo 
de  Panamá  ( Ibid .,  638). 

36  Por  ejemplo,  el  obispo  de  León  (Ibid.,  623). 

37  Por  ejemplo,  el  administrador  apostólico  del  Petén  (Ibid.,  557);  el  vicario  apostólico  de 
Bluefields  (Ibid.,  632);  el  obispo  de  León  (Ibid.,  624);  el  vicario  apostólico  de  limón  (Ibid., 
534). 

38  Ibid.,  623.  Para  esta  cuestión  véase:  E.  Dussel.La  historia  de  la  Iglesia  en  América  Latina. 
Coloniaje  y liberación,  1492-1973.  Barcelona,  1974,  177-201. 

39  Cfr.  ADAAC,  620-624. 

40  ¡bid.,  627-633,  deseos  que  comparten  los  obispos  reunidos  en  el  SEDAC  (Ibid.,  523). 

41  Por  ejemplo,  el  prelado  nullius  de  Olancho  (Ibid.,  588). 
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El  obispo  de  Sololá  vería  bien  que  desapareciera  la  desigualdad 
entre  parroquias  pobres  y parroquias  ricas,  y que  se  promulgara  una 
nueva  legislación  que  asegure  la  congrua  sustención  de  los  curas  pá- 
rrocos, sin  que  éstos  tengan  que  depender  de  lo  que  los  feligreses  les 
den  día  a día  42.  En  orden  a comprometer  más  a los  religiosos  en  la  cura 
de  almas,  el  obispo  auxiliar  de  Guatemala,  Casariego,  propone  que 
todas  las  capillas  públicas  de  los  religiosos  sean  convertidas  en  parro- 
quias 43.  El  obispo  de  Zacapa  añade  que  todos  los  religiosos  ocupados 
en  la  cura  de  almas  se  sometan  a la  autoridad  del  obispo  44  El  obispo 
auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  espera  que  todos  los  religiosos  se 
ocupen  en  labor  pastoral 45.  El  obispo  de  Matagalpa  desea  que  se  estudie 
a fondo  y se  suprima  toda  excepción  de  los  religiosos,  y que  todos  ellos 
se  comprometan  en  la  labor  pastoral  46. 


2.1.6.  Cuestiones  litúrgicas  y del  Derecho  Canónico 

Varios  obispos  desean  que  la  sección  de  la  misa  llamada  “de  los 
catecúmenos”,  sea  celebrada  en  lengua  vernácula  47.  El  vicario  apostólico 
de  Bluefields  propone  insertar  la  oración  de  los  fieles  después  del 
ofertorio  de  la  misa  48.  El  vicario  apostólico  del  Petén  espera  que  se 
revisen  las  lecturas  de  la  misa  y del  breviario  49.  El  obispo  de  Verapaz 
cree  que  hay  que  unificar  los  ritos  de  la  celebración  de  la  misa,  obligando 
a ello  a los  religiosos,  como  los  dominicos,  que  deberían  renunciar  al 
privilegio  que  les  asiste  de  celebrar  la  misa  con  ciertos  ritos  diferentes 
al  establecido  por  el  Misal  Romano  50.  El  obispo  de  Limón  formula  un 
voto  porque  se  deje  más  libertad  de  expresión  de  las  culturas  de  los 
pueblos  en  las  celebraciones  litúrgicas  de  la  Iglesia,  integrando  a ellas 
algunos  elementos  de  esas  culturas  para  que  los  fieles  se  sientan 
interpretados  en  las  celebraciones  litúrgicas  católicas  51 . 

Otros  votos  van  expresados  respecto  a sacramentales  y cosas  se- 
mejantes; como  el  arzobispo  de  Tegucigalpa,  que  propone  abrogar  las 
bendiciones  reservadas  y la  reservación  de  censura  y penas  52.  El 


42  Ibid.,  553.  En  este  mismo  sentido  el  vicario  apostólico  del  Petén  ( Ibid .,  557). 

43  Ibid.,  562. 

44  Ibid.,  555. 

45  Ibid.,  634. 

46  Ibid.,  627. 

47  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Sololá  (Ibid.,  553);  el  vicario  apostólico  del  Petén  (Ibid.,  557); 
el  arzobispo  de  Tegucigalpa  (Ibid.,  586);  y el  arzobispo  de  Panamá  (Ibid.,  638). 

48  Ibid.,  630. 

49  Ibid. , 557. 

50  Ibid.,  554. 

51  Ibid.,  533. 

52  Ibid.,  583. 
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arzobispo  de  Panamá  cree  que  hay  que  abreviar  las  fórmulas  de 
consagración  de  iglesias,  altares,  etc.  53. 

La  apertura,  aunque  sea  tímida,  que  manifiestan  los  obispos  de 
Centro  América  para  las  cuestiones  litúrgicas,  iba  acompañada  del  deseo 
de  una  reforma  del  Derecho  Canónico;  pero  no  todos  la  veían  del 
mismo  modo 54.  El  vicario  apostólico  de  Bluefields,  por  ejemplo,  piensa 
que  el  Derecho  Canónico  debe  ser  enmendado  seriamente,  y espera  que 
el  Concilio  Vaticano  II  siga  una  línea  jurisdicista,  insertando  en  el 
nuevo  código  todos  los  decretos  antimodemistas  emanados  de  los  últimos 
romanos  pontífices  55. 

El  obispo  de  Limón,  en  cambio,  ve  la  enmienda  del  Derecho  Ca- 
nónico en  un  sentido  más  pastoral  y con  un  lenguaje  más  bíblico;  según 
él,  el  Código  debería  manifestar  el  carácter  materno  de  la  Iglesia, 
borrando  su  imagen  vindicativa  56. 


2.1.7.  Nuncios  y obispos 

Hay  deseos  expresados  en  el  sentido  de  legislar  sobre  la  competencia 
de  los  nuncios  apostólicos,  para  evitar  los  frecuentes  roces  con  los 
obispos  57 . Por  otra  parte,  el  obispo  de  Limón  quiere  que  las  residencias 
de  los  nuncios  sean  más  sencillas  58.  Igual  sencillez  se  pide  para  las 
vestimentas  de  éstos  y de  los  obispos,  uniformando  su  color  morado  59 
y confeccionándolas  de  telas  sencillas;  desean  además  no  llevar  anillos 
costosos  en  los  dedos,  ni  vestir  prendas  carísimas  60. 

El  obispo  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  propone  que  en  los 
nombramientos  de  obispo,  se  tenga  en  cuenta  sobre  todo  la  experiencia 
del  candidato  en  asuntos  de  pastoral  parroquial  61. 

2.1.8.  Cuestiones  sociales  y morales 

El  obispo  de  Zacapa  insiste  en  que  se  condenen  las  desigualdades 
entre  las  naciones,  ocasionadas  por  el  sistema  económico  imperante; 


53  Ibid.,  638. 

54  El  arzobispo  de  Panamá,  por  ejemplo,  desea  que  se  codifiquen  las  normas  litúrgicas  y sean 
reducidos  y simplificados  algunos  elementos,  como  las  excomuniones,  los  días  de  precepto 
y las  vestimentas  litúrgicas  de  los  obispos  (Idem.). 

55  Ibid.,  632. 

56  Ibid.,  534. 

57  Así  lo  desea,  por  ejemplo,  el  obispo  auxiliar  de  Verapaz  (Ibid.,  564). 

58  Ibid.,  534. 

59  Lo  propone  el  obispo  de  Zacapa  (Ibid.,  555). 

60  Lo  desean  los  obispos  de  León  (Ibid.,  534),  y el  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua  (Ibid., 
634). 

61  Idem. 
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además,  quiere  que  se  promueva  la  inmigración,  para  aliviar  del  problema 
demográfico  a muchos  pueblos  y dar  servicio  de  mano  de  obra  a otros 
que  lo  necesitan  62.  El  obispo  de  León  ansia  ver  incrementado  el  cono- 
cimiento de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia,  y sueña  con  aue  se  funde 
una  radio  católica  para  todo  el  continente  latinoamericano  . El  vicario 
apostólico  de  Bluefields  urge  que  las  cuestiones  sobre  riqueza  y pobreza 
sean  tratadas  con  especial  cuidado  en  el  Concilio,  igual  que  las  cuestiones 
sobre  el  trabajo  y la  distribución  de  los  bienes  de  este  mundo;  desea, 
asimismo,  que  se  condene  la  guerra  nuclear  64. 

Más  preocupados  de  las  cuestiones  morales  que  de  las  sociales  se 
manifiestan  algunos  obispos,  como  el  de  Darién,  que  ve  en  la  explotación 
del  sexo  un  mal  que  hay  que  atajar  a toda  costa,  incluso  bajo  las  formas 
del  arte  y del  cine;  igualmente,  desea  se  censuren  y prohíban  libros 
dañinos  a la  fe  y a las  costumbres  sanas  65. 


2.1.9.  Cuestiones  dogmáticas 

El  obispo  de  Petén  manifiesta  tener  dificultad  con  la  explicación  de 
lo  que  es  el  pecado  original,  y desea  que  el  Concilio  aclare  de  una  vez 
por  todas  este  asunto  . El  vicario  apostólico  de  Bluefields  piensa  que 
lo  mejor  que  puede  hacer  el  Concilio  es  recoger  todas  las  enseñanzas 
de  los  últimos  romanos  pontífices,  desde  León  XIII,  y ordenar  su  doc- 
trina, confiriéndoles  el  sello  conciliar  y el  valor  de  doctrina  dogmáti- 
ca 67.  Varios  son  los  obispos  que  desean  que  el  Concilio  defina  el  dog- 
ma de  la  Virgen  María  corredentora  del  género  humano  68.  El  vicario 
apostólico  de  Bluefields  suspira  además  porque  se  defina  dogmá- 
ticamente la  realeza  de  la  Virgen  María,  y su  papel  de  medianera  de 
toda  gracia  69 . 


2.1.10.  Seminarios  y religiosas 

Hay  obispos  que  desean  que  se  promuevan  y multipliquen  los  se- 
minarios menores  con  estudios  bastantes  fuertes,  como  si  fueran 
seminarios  mayores,  para  que  si  algunos  candidatos  no  progresan  en  su 
vocación,  puedan  al  menos  quedarse  como'  laicos  bien  formados  dando 


62  Ibid.,  556. 

63  Ibid.,  622. 

64  Ibid.,  628. 

65  Ibid.,  641. 

66  Ibid.,  557. 

67  Ibid.,  628  sgs. 

68  Por  ejemplo,  el  obispo  de  Sololá  {Ibid.,  553);  Casariego,  obispo  auxiliar  del  arzobispo  de 
Guatemala  {Ibid.,  562);  el  vicario  apostólico  de  Blueñelds  {Ibid.,  629). 

69  Ibid.,  530. 
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servicio  a la  Iglesia  de  Dios  70.  Los  obispos  de  Zacapa  y de  León  desean 
que  se  dé  más  tiempo  al  estudio  de  la  Sagrada  Escritura  en  los  seminarios 
mayores,  para  adiestrar  a los  sacerdotes  en  el  arte  y manejo  de  la  Biblia 
y no  quedarse  a la  zaga  frente  a los  protestantes 71 . El  obispo  Casariego, 
auxiliar  del  arzobispo  de  Guatemala,  quiere  que  se  instituya  en  los 
seminarios  mayores  un  curso  de  pastoral  para  recién  ordenados  72 . El 
arzobispo  de  Managua  propone  que  se  constituyan  los  seminarios 
mayores  en  facultad  de  derecho  canónico,  para  que  los  sacerdotes  salgan 
con  el  diploma  conveniente  y puedan  formar  parte  de  los  tribunales 
eclesiásticos  que  deben  funcionar  en  cada  diócesis  73. 

El  arzobispo  de  Panamá  cree  que  las  religiosas  debían  recibir 
también  una  formación  más  sólida  en  la  doctrina  de  la  Iglesia  74.  El 
obispo  de  Zacapa  añade  la  necesidad  de  simplificar  los  hábitos  y 
vestimentas  de  las  religiosas  75.  El  auxiliar  del  arzobispo  de  Managua 
considera  que  las  congregaciones  de  religiosas  deberían  formar  una 
federación  a nivel  de  cada  país,  y ponerse  más  al  servicio  de  la  pastoral 
en  cada  diócesis  76. 


2.2.  Lectura  sincrónica  de  los  “vota” 

Los  obispos  de  Centro  América  se  sienten  urgidos  por  los  problemas 
eclesiales  que  heredaron  de  un  pasado  religioso  caracterizado,  por  un 
lado,  por  la  masiva  conversión  al  cristianismo  de  los  indígenas  de  las 
tierras  centroamericanas  y,  por  otro  lado,  por  la  escasez  de  misioneros. 
Curiosamente,  pareciera  que  los  obispos  se  balen  en  retirada,  pues  en 
lugar  de  expresar  votos  en  el  sentido  de  ver  incrementadas  las  vocaciones 
sacerdotales,  expresan  más  bien  el  deseo  de  aligerar  la  carga  espiritual 
de  los  pocos  sacerdotes  que  trabajan  en  la  viña  del  Señor. 

Se  comprende  también  que  por  razones  de  un  ministerio  demasiado 
cargado,  pidan  que  el  rezo  del  Breviario  sea  acortado;  sin  embargo,  es 
difícil  aceptar  este  voto  cuando  al  mismo  tiempo  se  expresa  el  deseo  de 
mantener  firme  el  celibato.  La  observancia  del  celibato  se  hace  más 
difícil  en  las  zonas  rurales  de  estas  tierra,  y no  obstante,  algunos  obispos 
piden  que  la  formación  intelectual  de  los  sacerdotes  que  han  de  servir 
a los  feligreses  de  las  zonas  rurales  sea  reducida  a su  más  mínima 
expresión. 

En  esas  condiciones,  no  se  ve  cómo  pueda  ayudar  a vivir  su  celibato 
a los  sacerdotes,  el  mero  hecho  de  retrazar  la  ordenación  sacerdotal  a 


70  Por  ejemplo,  el  obispo  de  San  Marcos  (Ibid.,  552). 

7 1 Por  ejemplo,  el  obispo  de  Zacapa  ( Ibid .,  555),  y el  obispo  de  León  (Jbid.,  620). 

72  Ibid.,  562. 

73  Ibid.,  626. 

74  Ibid.,  638. 

75  Ibid.,  555. 

76  Ibid.,  634. 
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los  treinta  años  de  edad;  o hacerles  estudiar  un  curso  más,  de  pastoral, 
cuando  han  sido  ya  ordenados  sacerdotes  a los  veinticuatro  años. 

Bien  hacen  los  obispos  en  expresar  el  deseo  de  ver  un  laicado  más 
comprometido  con  la  obra  de  la  Iglesia  en  el  mundo.  La  moción  de  un 
diaconado  es  excelente.  Sin  embargo,  es  una  propuesta  todavía  muy 
clerical,  porque  considera  a los  laicos  trabajando  bajo  la  sotana  del  cura 
párroco. 

En  contrapartida,  cuando  se  trata  de  la  acción  del  laicado  en  las 
cuestiones  sociales  y políticas,  las  reservas  y las  dudas  de  los  obispos 
son  muy  grandes.  Desearían  una  Acción  Católica  más  ocupada  en  ob- 
servar los  dogmas  y la  moral  que  comprometida  en  los  asuntos  de  la 
sociedad,  por  miedo  de  ver  a los  jóvenes  involucrados  en  la  política.  El 
miedo  y las  reservas  de  los  obispos  por  la  acción  cristiana  en  la  política 
vienen  probablemente  de  que  se  dan  cuenta  de  las  injusticias  tremendas 
que  existen  en  los  pueblos  centroamericanos  y,  consiguientemente,  temen 
ver  involucrados  a los  jóvenes  en  acciones  revolucionarias  y/o  sub- 
versivas. 

Frente  a las  cuestiones  sociales,  tan  solo  un  obispo  propone  aceptar 
el  reto  y ponerse  a formar  a la  juventud  con  espíritu  y doctrina  cristianos 
para  hacerle  frente  al  comunismo  y a otras  ideologías  que  en  la  década 
de  los  cincuenta  cobraban  fuerza.  La  mayoría  de  los  obispos  ven  la 
genuina  actitud  de  la  Iglesia  en  materia  social,  como  un  mero  saber  la 
doctrina  social  de  la  Iglesia  y un  afirmar  la  fe  de  los  débiles  condenando 
las  ideologías.  En  el  fondo  de  estos  votos  sobre  la  juventud  y las 
cuestiones  sociales,  se  pone  de  manifiesto  la  inquietud  de  los  obispos 
al  ver  a la  juventud  escapar  de  sus  manos  y volcarse  cada  día  más  hacia 
las  ideologías  y los  movimientos  revolucionarios.  Los  jóvenes  de  la 
Acción  Católica  se  sienten  desilusionados  de  que  la  doctrina  social  de 
la  Iglesia  no  les  brinde  los  medios  para  la  lucha  combativa.  Se  sienten 
atraídos  por  los  movimientos  revolucionarios  que,  junto  con  las  ideas 
y la  mística,  les  ponen  las  armas  en  las  manos. 

Si  de  la  cuestión  social  pasamos  al  ministerio  de  los  sacramentos, 
vamos  a encontrar  el  polo  opuesto.  Porque  en  este  aspecto  los  obispos 
manifiestan  poco  deseo  de  que  los  feligreses  reciban  una  mayor  ins- 
trucción catequética  sacramental.  Todos  los  vola  se  expresan  en  el  sentido 
de  aligerar  la  carga  de  los  ministros  de  los  sacramentos,  dejando  intacta 
la  práctica  masiva  de  los  mismos.  Llama  poderosamente  la  atención 
que  solamente  haya  un  voto  concerniente  al  incremento  del  catecismo 
y la  puesta  al  día  del  mismo. 

Además,  en  cuestión  del  ministerio,  los  obispos  manifestaron  su 
deuda  con  la  formación  profundamente  jurídica  de  la  época.  Muy  poca 
sensibilidad  pastoral  hacia  estos  problemas  pastorales,  aparece  en  los 
vota  de  los  obispos  centroamericanos. 

La  cuestión  parroquial  es  vista  por  los  obispos  tras  el  lente  obsesivo 
del  estatuto  de  excepcionalidad  de  los  sacerdotes  religiosos.  En  ningún 
momento  se  pide  que  la  parroquia  sea  edificada  como  una  comunidad 
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fraterna  de  oración,  de  ayuda  mutua  y testimonio  evangélico  de  la 
presencia  actuante  del  Señor  resucitado. 

En  las  cuestiones  sobre  liturgia,  los  obispos  centroamericanos 
manifiestan  más  apertura  y sensibilidad;  aunque  el  espíritu  jurídico 
reinante  en  la  época  les  inhibe  todavía  en  los  votos  expresados  sobre  la 
materia. 

La  lectura  sincrónica  de  los  vota  expresados  por  los  obispos  de  la 
región,  devela  varios  aspectos  interesantes  de  su  situación.  Ante  todo, 
ellos  fueron  sorprendidos  por  la  inusitada  iniciativa  del  Papa  Juan  XXIII. 
Segundo,  no  estaban  preparados  para  sugerir  vota,  con  espíritu  pastoral, 
debido  a su  profunda  formación  jurídica.  Tercero,  ellos  dieron  lo  que 
podían  dar,  y lo  dieron  con  toda  sinceridad  y amor  a la  Iglesia. 


3.  ¿Y  qué  hay  del  “aggiornamento”? 

Una  apreciación  crítica  comparativa  de  las  variables  socio-políticas- 
económicas  de  la  situación  centroamericana  de  la  época,  con  los  vota 
expresados  por  los  obispos  de  Centro  América,  arroja  una  visión 
totalmente  dislocada.  En  ningún  momento  se  tiene  la  impresión  de  que 
los  obispos  estén  expresando  votos  que  respondan  a los  problemas 
planteados  por  la  realidad  de  sus  países,  para  poner  al  día  la  Iglesia  y 
responder  a las  exigencias  de  los  hombres  de  su  tiempo.  Da  la  impresión 
más  bien  que  estos  obispos  vivían  fuera  de  su  realidad. 

En  parte  esto  es  verdad,  si  se  tiene  en  cuenta  que  bastantes  de  ellos 
habían  sido  sacados  de  congregaciones  u ordenes  religiosas;  algunos, 
además,  eran  extranjeros.  De  otra  parte,  los  obispos  del  clero  diocesano 
y extraídos  de  los  pueblos  mismos  centroamericanos,  tenían  un  concepto 
conservador  de  su  presencia  como  pastores  en  el  mundo.  La  expresión 
“no  meterse  en  política”  era  sinónimo  de  quedarse  en  la  sacristía.  Por 
lo  que  se  abstenían  de  incursionar  en  terrenos  en  los  que  precisamente 
urgía  hacerlo,  para  responder  a la  mística  de  “aggiornamento”  que  el 
Papa  Juan  XXIII  quería  inyectar  al  Concilio.  Y es  que  mientras  el  Papa 
Juan  XXIII  quería  una  Roma  en  el  corazón  del  mundo,  los  obispos  de 
Centro  América  querían  seguir  viendo  el  mundo  desde  la  famosa  ventana 
abierta  de  Pío  XII. 

¿Se  puede  decir  que  los  cristianos  del  área  se  sintieron  interpretados 
por  los  vota  expresados  por  sus  obispos?  Es  una  cuestión  compleja. 
Porque  la  feligresía  centroamericana,  salvo  pequeñas  y raras  excepciones, 
no  estaba  formada;  los  fieles  practicaban  su  religión  por  tradición; 
pensaban  y querían  lo  que  sus  curas  y obispos  pensaban  y querían.  Por 
otra  parte,  los  curas  párrocos  y los  obispos,  salvo  también  raras  excep- 
ciones, solamente  pensaban  y querían  con  espíritu  clerical.  De  modo 
que  las  esferas  cristianas  conscientes  y comprometidas  de  ese  tiempo, 
posiblemente  no  se  sintieron  interpretadas  por  los  vota  de  sus  obispos. 
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Se  comprende  entonces  que,  según  testimonio  personal  de  monseñor 
Marcos  MacGrath,  actual  arzobispo  de  Panamá,  en  aquel  entonces  asesor 
teólogo  de  la  comisión  antepreparatoria  del  Concilio,  los  vota  de  los 
obispos  centroamericanos  no  fueran  tenidos  en  cuenta  para  la  preparación 
del  Concilio.  No  obstante,  en  algunos  aspectos,  estos  obispos  lograron 
coincidir  con  los  deseos  manifestados  por  muchos  obispos  de  otras 
latitudes  del  orbe  católico.  Por  ejemplo,  sobre  aspectos  litúrgicos,  la 
celebración  de  la  misa  y el  rezo  del  breviario  en  lengua  vernácula. 
Desvariaron,  en  cambio,  algunos  obispos  de  Centro  América  al  desear 
un  concilio  condenatorio,  cuando  el  Papa  Juan  XXIII  lo  convocaba 
precisamente  con  miras  pastorales  y ecuménicas. 
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IVIéxico 

Jesús  García 


1.  Observaciones  preliminares 

La  Iglesia  en  México  en  el  año  de  la  consulta  hecha  por  el  Secretario 
de  Estado,  cardenal  Tardini,  contaba  con  un  cardenal  arzobispo,  otros 
9 arzobispos,  1 arzobispo  coadjutor,  30  obispos  diocesanos,  2 obispos 
vicarios  apostólicos,  7 obispos  auxiliares,  un  obispo-rector  del  Seminario 
de  Misiones  Extranjeras  y un  prefecto  apostólico,  no  obispo,  consultado; 
en  total  52  prelados  consultados,  estando  vacante  la  Diócesis  de  San 
Cristóbal  de  Las  Casas. 

De  esos  52  obispos  contestaron  36.  De  los  restantes  16, 12  firmaron 
la  aportación  colectiva  como  Conferencia  Episcopal,  a la  que  me  referiré 
posteriormente  y 4 no  aparecen  en  la  Edición  del  Vaticano  ni  en  lo 
individual  ni  en  lo  colectivo.  Uno  de  ellos  es  monseñor  Méndez  Arceo, 
de  destacada  y significativa  participación  y aportes  durante  el  concilio. 

La  participación  de  los  coadjutores  y auxiliares  siempre  ha  sido 
interesante  en  cuanto  señal  de  independencia  de  criterio  y creatividad 
o no  respeto  a sus  obispos  diocesanos.  De  los  7 auxiliares,  2 firmaron 
la  misma  carta-respuesta  del  obispo  diocesano,  con  la  formula  “una  cuín" 
— junto  con — , y el  arzobispo  coadjutor  del  cardenal  de  Guadalajara 
envió  carta  separada  sólo  para  decir  que  se  adhería  plenamente  a lo 
expresado  por  su  superior.  De  los  5 obispos  auxiliares  restantes,  2 no 
enviaron  nada  en  lo  particular,  y solamente  uno  aparece  en  la  aportación 
colectiva  de  la  Conferencia  Episcopal. 

De  los  3 obispos  auxiliares  que  hicieron  aportaciones,  éstas  son 
distintas  a las  de  sus  obispos  diocesanos,  y algunas  bastante  significativas: 
uno  de  estos  obispos  hizo  amplias  y profundas  aportaciones  en  varios 
temas  novedosos,  y constituye  la  tercera  entre  todas  las  aportaciones  de 
los  obispos  mexicanos  por  su  amplitud  y novedad  de  temas  como  el 
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bíblico,  el  teológico,  el  canónico  y sobre  todo,  el  único  que  ya  empleaba 
el  término,  de  colegialidad  episcopal. 

Otro  de  los  auxiliares  destaca  por  su  original  y simplista  concepción 
del  ecumenismo,  reducida  a participar  en  ceremonias  religiosas  conme- 
morativas entre  católicos  y ortodoxos. 


2.  Aproximaciones  analíticas  a las  contribuciones 

Empleo  el  término  aproximación  analítica,  y no  análisis,  pues  como 
el  nombre  lo  indica  se  trata  de  acercamientos  a los  contenidos  de  la 
aportaciones,  y los  dividiré  en  2 tipos:  aproximaciones  estadísticas,  más 
cuantitativas,  y las  más  analíticas. 


2.1.  Aproximaciones  estadístico-cuantitativas 

De  acuerdo  a la  amplitud  cuantitativa  de  la  respuesta  y a la  diver- 
sidad de  temas  abarcados,  clasifiqué  las  36  respuestas  individuales  en 
4 categorías: 

a.  Abordaron  10  o más  temas:  3 obispos 

Cabe  destacar  la  respuesta  del  cardenal  arzobispo  de  Guadalajara, 
que  fue  el  único  que  abordó,  en  su  amplia  respuesta  de  27  páginas, 
prácticamente  todos  los  temas  que  parecían  haber  sido  planteados  en  la 
carta  del  cardenal  Secretario  de  Estado. 

Esta  amplia  aportación  esta  dividida  en  18  capítulos,  referentes  a 
otros  tantos  temas.  Es  importante  subrayar  esta  aportación  por  tratarse 
del  único  y primer  cardenal  del  país,  presidente  en  ese  año,  y durante 
varios  períodos,  de  la  Conferencia  Episcopal,  antes  Comité  Episcopal. 
Por  estos  títulos  y puestos  se  comprende  el  que  hiciera  tan  amplia  y 
prolija  aportación  que,  como  ya  dije,  fue  de  27  páginas  sobre  95  páginas 
del  conjunto  de  aportaciones  de  36  obispos;  representaba,  pues,  el  18% 
del  volumen  total  de  aportaciones.  En  comparación  con  17  obispos  que 
sólo  enviaron  entre  media  y una  página,  en  la  que  se  reducían  a expresar 
frases  protocolares  y uno  o dos  puntos,  meramente  enunciados,  resalta 
más  dicha  contribución. 

Hay  que  observar,  por  otra  parte,  en  este  caso  especial  del  cardenal 
arzobispo  de  Guadalajara,  que  éste  ha  contado  siempre  con  numeroso 
clero:  en  ese  año  1959  más  de  500  sacerdotes  diocesanos  — en  la 
actualidad  750 — , un  20%  de  los  cuales  se  había  formado  en  Europa, 
mayoritariamente  en  Roma,  lo  que  permitía  una  aportación  especializada 
por  expertos  en  los  distintos  temas,  de  acuerdo  a lo  aprendido  en  Roma 
y acorde  a la  ortodoxia  romana. 

Otra  aportación  singular  fue  la  del  obispo  de  Culiacán,  de  10  páginas, 
abarcando  10  temas;  singular  por  tratarse  de  una  diócesis  con  escaso 
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clero,  pero  que  refleja  un  especial  interés  de  participación.  Había  sido 
profesor  de  derecho  canónico  en  Guadalajara,  antes  de  ser  nombrado 
obispo. 

La  tercera  aportación  por  amplitud,  8 páginas,  más  significativa 
por  venir  de  un  obispo  auxiliar,  y especialmente  por  la  seriedad  y 
originalidad  de  los  temas  abordados,  sobre  todo  en  el  tema  bíblico  y en 
el  de  la  colegialidad  episcopal,  fue  la  de  monseñor  De  Alba,  obispo 
auxiliar  de  México.  Después,  como  obispo  de  Tehuantepec,  en  el  sur 
del  país,  formaría  parte  del  grupo  de  obispos  más  seriamente  compro- 
metidos, como  región,  en  la  opción  por  los  pobres  y la  defensa  de  los 
indígenas. 

b.  Hasta  10  temas  propuestos:  10  obispos 

Aunque  con  diferencia  en  la  amplitud,  profundidad  y originalidad 
con  que  abordaban  los  temas.  Algunos  únicamente  los  enuncian:  una 
línea  por  tema. 

c.  Hasta  5 temas  propuestos:  13  obispos 

Igualmente  diferentes  en  amplitud,  profundidad  y originalidad. 
Algunos  apenas  los  enuncian,  como  en  la  categoría  b. 

d.  De  uno  a tres  temas:  8 obispos 

Algunos  dedican  más  espacio  a las  frases  protocolarias  que  al 
enunciado  de  los  puntos  que,  a su  juicio,  debería  tratar  el  concilio;  o 
simplemente,  como  lo  hicieron  dos,  respondieron  para  asegurar  que 
acatarían  lo  que  el  concilio  definiera. 

Con  excepción  de  dos  que  respondieron,  uno  en  italiano  (un 
comboniano  misionero  italiano)  y otro  en  español  (pero  muy  significativa 
aportación,  como  señalaré  después),  todos  respondieron  en  latín. 


2.2.  Aproximación  analítica  a los  contenidos  temáticos 

La  inmensa  mayoría  de  las  aportaciones  se  refieren  a temas  intra- 
eclesiásticos,  sin  ninguna  referencia  a los  problemas  humanos,  sociales, 
o al  contexto,  en  que  desarrollaban  su  acción  pastoral. 

a)  El  tema  primordial  que  interesaba  y caracterizaba  a la  jerarquía 
mexicana  de  la  época,  fue  el  de  la  maternidad  espiritual  de  María  sobre 
la  humanidad. 

En  la  aportación  colectiva  que  como  Conferencia  Episcopal 
suscribieron  37  obispos  (de  los  52  existentes),  el  único  tema  fue  solicitar 
que  el  concilio  definiera  dogma  de  fe  la  maternidad  espiritual  de  María. 
Además,  en  las  aportaciones  que  individualmente  presentaron  17  obispos, 
pusieron  este  tema  en  primer  lugar  de  sus  preocupaciones,  y varios  de 
ellos  como  única  proposición  y petición  al  Papa  y al  futuro  concilio. 

b)  El  segundo  tema  más  solicitado  fue  el  de  la  revisión  y definición 
de  las  relaciones  entre  el  clero  religioso  y los  obispos,  de  manera  que 
éstos  tuvieran  mayor  autoridad  sobre  los  religiosos.  Nueve  obispos  se 
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refirieron  a este  tema,  y en  especial  el  arzobispo  primado  de  México 
(aún  no  cardenal),  firmando  ccn  uno  de  sus  tres  obispos  auxiliares, 
dedicó  la  mitad  de  un  texto  de  3 páginas  a este  tema.  Esto  es  explicable, 
por  ser  la  Arquidiócesis  de  México  donde  mayor  proporción  de  clero 
religioso  había  y hay,  y donde  más  sentía  el  arzobispo  la  necesidad  de 
imponer  su  autoridad  diocesana  sobre  un  clero  religioso  que  constituía, 
y constituye  aún,  2/3  del  clero  de  la  arquidiócesis,  mientras  que  para 
todo  el  país  la  proporción  es  de  70%  de  clero  diocesano  y 30%  religioso. 

Hay  que  observar  que  México  tiene  una  de  las  más  altas  pro- 
porciones de  clero  diocesano  en  América  Latina,  y eso  ha  originado 
tensiones  entre  los  obispos  (casi  todos  surgidos  del  clero  diocesano)  y 
los  religiosos.  Para  1959  sólo  había  2 obispos  religiosos  y un  prelado 
no  obispo,  los  3 en  demarcaciones  llamadas  misionales. 

c)  El  tercer  tema  de  mayor  incidencia  fue  el  de  los  aspectos  rituales 
administrativos  (rúbrica  más  que  liturgia)  del  culto,  tales  como  binaciones 
y trinaciones  de  misas,  nuevas  oraciones  y devociones,  etcétera.  Ocho 
obispos  se  refirieron  a este  tema,  al  cumplimiento  dominical,  supresión 
de  fiestas  de  guardar,  etcétera. 

d)  La  disciplina  eclesiástica  y las  cuestiones  morales  tuvieron  inci- 
dencia entre  10  obispos,  con  distinta  amplitud  y enfoque.  Había  quienes 
pedían,  por  ejemplo,  la  condena  de  los  concursos  de  belleza,  así  como 
de  los  medios  modernos  de  comunicación  y diversión,  como  la  radio, 
el  cine  y la  televisión,  en  cuanto  instrumento  de  difusión  pornográfica. 

e)  Como  ya  se  dijo,  predominó  la  temática  intra-eclesiástica,  y 
cuando  los  obispos  tocaron  asuntos  como  el  de  la  justicia  social,  lo 
redujeron  a su  aplicación  entre  el  clero,  para  que  éste  tuviera  mejores 
condiciones  de  vida,  mayor  equidad  en  los  ingresos,  prestaciones  sociales, 
etcétera. 

Un  obispo,  cuya  única  preocupación  fue  esa,  dedicó  tres  páginas  a 
dar  ejemplos  de  sacerdotes  ancianos  que  vivieron  y murieron  en  la 
miseria  en  su  diócesis,  donde  el  solo  diezmo  anual  representaba  casi 
medio  millón  de  dólares  de  los  años  cincuenta. 

Ocho  obispos  se  refirieron  a este  tema  y 3 más  lo  ampliaron  a una 
mejor  distribución  del  clero  entre  las  diócesis,  y a una  mayor  ayuda 
mutua  entre  éstas.  Fueron  los  obispos  que  dieron  origen  a los  planes  y 
programas  de  ayuda  mutua  y de  pastoral  de  conjunto. 


3.  Temática  más  creativa  y extra-eclesiástica 

a)  De  los  temas  que  pudieran  significar  alguna  apertura  más  allá  de 
las  preocupaciones  meramente  piadosas  o eclesiásticas,  serían  los  que 
ven  al  ecumenismo  y los  problemas  sociales  y políticos. 

En  cuanto  al  tema  de  las  confesiones  cristianas  no  católicas,  casi 
todas  las  intervenciones  se  refieren  en  términos  despectivos  “al  problema 
del  protestantismo”  y su  proselitismo,  y en  todas  se  pide  la  enérgica 
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condena  a los  errores  protestantes.  Seis  obispos  lo  hacen  en  esos  términos, 
llegando  uno  de  ellos  a pedir  incluso  que  se  prohíba  a los  jóvenes 
católicos  la  asistencia  a instituciones  tales  como  la  YWCA. 

Ya  mencione  a un  obispo  auxiliar  que  sugería  la  participación  en 
ceremonias  religiosas  conmemorativas  especiales  entre  católicos  y 
ortodoxos,  como  si  éste  fuera  un  gran  paso  ecuménico  de  la  Iglesia 
Católica. 

b)  A las  llamadas  cuestiones  sociales  se  refirieron  7 obispos  con 
diversa  amplitud,  pero  casi  todos  coincidentes  en  que  se  diera  atención 
a los  problemas  sociales,  y en  especial  a los  obreros,  para  prevenirlos 
del  comunismo. 

Varios  obispos  aludieron  al  comunismo  como  tema  específico 
desligado  de  las  cuestiones  sociales,  en  vista  a su  condenación. 

Sólo  un  obispo,  entre  los  6 que  tocaron  este  tema  del  comunismo, 
consideró  el  estilo  suntuoso  de  la  Iglesia  en  las  ceremonias,  y el  estilo 
de  vida  de  los  eclesiásticos  (carros,  residencias,  etcétera),  como  causa 
de  crítica  y avance  del  comunismo. 

c)  Sobre  política  y relaciones  Iglesia-Estado  se  pronunciaron  4 
obispos,  coincidiendo  en  los  derechos  de  la  Iglesia  que  el  Estado  debe 
reconocer,  así  como  en  los  deberes  electorales  de  los  católicos. 

d)  Sobre  temas  que  reflejaban  una  mayor  apertura  y aportes  a lo 
que  serían  los  grandes  avances  del  concilio,  3 obispos  abordaron  el 
tema  de  la  relaciones  entre  los  obispos  y el  Papa,  la  naturaleza  y el 
papel  de  las  conferencias  episcopales,  y sólo  uno  empleó  el  término 
preciso  de  colegialidad  episcopal,  meritorio  por  venir,  como  ya  lo 
indique,  de  un  obispo  auxiliar. 

e)  Dos  obispos  tocaron  el  tema  de  la  pobreza  en  la  Iglesia  de  una 
manera  profética  y visionaria,  refiriéndose  a él  como  signo  de  cre- 
dibilidad y criticando  el  estilo  suntuoso  de  los  clérigos  y de  las 
instituciones  religiosas.  Se  trató  en  este  caso  de  obispos  de  diócesis  en 
medios  indígenas,  en  cuyo  contexto  fueron  madurando  una  conciencia 
de  sensibilidad  a los  más  pobres  y de  necesidad  de  una  vida  eclesiástica 
sencilla  y pobre  como  testimonio  de  credibilidad  y solidaridad.  No  es 
mera  coincidencia  que  estos  dos  obispos,  uno  de  ellos  jesuíta,  tuvieran 
sucesores  inmediatos  que  ahondarían  y clarificarían  aún  más  esta  di- 
mensión, y serían  destacados  protagonistas  en  Puebla  de  este  tema  de 
opción  por  los  pobres,  uno  como  presidente  del  grupo  de  trabajo  que 
elaboró  este  capítulo,  y otro  como  relator.  Se  trata  de  los  monseñores 
Bartolomé  Carrasco,  actual  arzobispo  de  Oaxaca,  que  inició  su  epis- 
copado en  Huejutla,  y José  Llaguno,  jesuíta,  vicario  apostólico  de  la 
Tarahumara,  ambos  ejemplares  pastores  comprometidos  en  la  causa  de 
los  pobres,  y con  ellos  y por  ellos  sufriendo  la  consecuencias  de  ese 
compromiso  al  dentro  y fuera  de  la  Iglesia. 

0 Finalmente,  sobre  el  problema  específico  de  los  indígenas,  tan 
importante  en  este  país  que  tiene  15  millones  de  indígenas,  casi  la 
mitad  del  continente,  además  de  los  dos  obispos  anteriores  que  vincularon 
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el  tema  de  la  pobreza  en  la  Iglesia  y los  indígenas,  se  refirieron  otros 
dos  obispos,  más  en  términos  de  adaptación  cultural,  litúrgica  y lin- 
güística, que  en  términos  de  la  defensa  de  sus  derechos  humanos,  sociales 
y políticos,  pero  que  por  la  evolución  posterior  conducirían  a estos 
aspectos  fundamentales. 

Uno  de  ellos  fue  el  entonces  delegado  apostólico  en  México,  mon- 
señor Luigi  Raymundi,  después  delegado  apostólico  en  Estados  Unidos 
y cardenal  de  la  Curia,  y quien  fuera  promotor  de  un  organismo  de  la 
Iglesia  de  servicio  a los  indígenas:  CENAMI,  que  actualmente  se  halla 
a la  vanguardia  del  apoyo  y defensa  de  los  derechos  integrales  de  los 
indígenas. 


Conclusiones 

De  esta  rápida  y primera  aproximación,  se  pueden  obtener  las  si- 
guientes conclusiones  sobre  la  fisonomía  de  la  jerarquía  mexicana  y de 
la  Iglesia  que  dirigía: 

1)  Se  trataba  de  una  jerarquía  predominantemente  pietista,  devo- 
cional  y cultual. 

2)  Muy  preocupada  por  la  ortodoxia  doctrinal  y,  desde  ella,  fuerte- 
mente antiprotestante  y anticomunista. 

3)  Una  jerarquía  muy  fiel  y devota  a la  autoridad  papal,  que  exigía 
una  fuerte  disciplina  y sumisión  a sus  subordinados  como  muestra  de 
fidelidad. 

4)  Un  episcopado  muy  celoso  de  su  autoridad  frente  al  clero  reli- 
gioso, y con  una  conciencia  de  identidad  del  clero  diocesano  como  la 
fuente  más  apropiada  de  obispos. 

5)  Por  la  especial  situación  jurídica  de  la  Iglesia  ante  el  Estado,  que 
legálmente  la  desconocía,  y por  el  historial  reciente  de  persecución 
religiosa  y discriminación  y marginación  socio-política  de  los 
eclesiásticos,  creciente  demanda  y exigencia  del  reconocimiento  de  sus 
derechos  institucionales. 

6)  El  pequeño  embrión  de  preocupación  por  los  pobres,  espe- 
cialmente por  la  causa  indígena,  al  evolucionar  y madurar  ésta  dando 
los  frutos  maduros  de  un  sector  eclesial  enraizado  en  la  cultura  indígena 
y solidaria  con  sus  causas  y luchas,  no  siempre  comprendida  y apoyada 
por  la  mayoría  episcopal  y por  las  instancias  de  la  Iglesia  central. 
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El  Caribe 

Armando  Lampe 


Introducción 

El  tema  de  este  ensayo  es  analizar  las  sugerencias  de  los  obispos 
del  Caribe  antes  de  la  realización  del  Segundo  Concilio  Vaticano.  Antes 
que  nada,  quisiera  esclarecer  dos  cuestiones  metodológicas.  La  “con- 
textualidad”  se  ha  vuelto  un  concepto  teológico  importante  en  la  dis- 
cusión contemporánea.  La  teología  ortodoxa  era  a-histórica  y no  estaba 
interesada  en  lo  que  estaba  pasando  en  el  mundo,  y la  teología  liberal, 
que  sacralizó  la  separación  entre  fe  y política,  era  individualista.  La 
teología  de  la  liberación,  por  su  parte,  reflexiona  sobre  la  fe  desde  un 
compromiso  político  con  la  liberación  de  los  pobres.  Para  mí  también 
es  imposible  separar  el  texto  del  contexto  (1).  Por  ello,  haré  un  análisis 
crítico  de  los  textos  de  los  obispos  desde  el  punto  de  vista  social, 
planteándolos  en  su  contexto  apropiado.  Para  mí  no  hay  contradicción 
entre  el  acto  de  describir  y el  de  explicar.  Explicar  significa  describir 
con  precisión  el  nexo  de  interdependencia  entre  los  hechos. 

Otro  concepto  teológico  importante  en  la  discusión  contemporánea 
es  la  Iglesia  como  “pueblo  de  Dios”  (2).  Estamos  bien  conscientes  de 
la  distinción  entre  la  Iglesia  que  nace  del  pueblo,  y la  Iglesia  institucional. 
Cuando  hablo  de  la  Iglesia  en  este  ensayo,  me  estoy  refiriendo  al  segundo 
aspecto.  Estoy  especialmente  interesado  en  el  asunto  del  poder, 
relacionado  con  la  Iglesia  (3).  El  locus  del  ejercicio  del  poder  no  se 
encuentra  solamente  en  el  Estado,  sino  también  en  la  Iglesia,  a pesar  de 
que  el  poder  asume  aquí  un  uniforme  sagrado  (la  Santa  Sede,  el  Santo 


1.  D.  Solle,  Denken  over  God:  Inleiding  in  de  theologie.  Baam,  Ten  Have,  1990,  11. 

2.  E.  Schillebeeckx,  Mensen  ais  verhaal  van.God.  Baam,  Nellissen,  1989,  225. 

3.  Cf.  Concilium  no.  217,  mayo  de  1988,  dedicado  al  tema  de  “El  poder  eñ  la  Iglesia”. 


205 


Padre,  etc.).  Mi  análisis  de  la  Iglesia  en  términos  de  poder,  no  excluye 
mi  fe  en  la  Iglesia  en  términos  de  carisma  (4). 


1.  La  descolonización  en  el  Caribe 

Desde  1492  el  Caribe  fue  colonizado,  primero  por  los  españoles, 
después  por  los  holandeses,  los  ingleses  y los  franceses  (5).  La  desco- 
lonización refiere  al  proceso  inverso  de  colonización.  Y esto  empezó  en 
Haití,  en  1791,  cuando  los  esclavos,  bajo  la  guía  de  Toussaint 
L’Ouverture,  organizaron  aquella  gran  revolución  que  al  mismo  tiempo 
estaba  en  contra  de  la  esclavitud,  el  racismo  y el  colonialismo.  En  1804 
quedó  derrotado  el  dominio  de  Francia,  y nació  la  primera  república 
negra  en  el  Caribe. 

República  Dominicana,  que  anteriormente  fue  colonia  española,  se 
volvió  independiente  a mediados  del  siglo  XIX,  seguida  por  Cuba  y 
Puerto  Rico  en  1898,  pero  que  después  de  su  liberación  del  dominio 
español  cayeron  en  manos  de  Estados  Unidos.  Cuba  se  liberó  del  dominio 
estadounidense  gracias  a la  revolución  bajo  la  guía  de  Fidel  Castro, 
mientras  que  Puerto  Rico  sigue  siendo  una  colonia  de  ese  país. 

Después  de  la  Segunda  Guerra  Mundial  empezó  el  proceso  de 
descolonización  del  Caribe  inglés.  La  crisis  económica,  combinada  con 
el  surgimiento  del  movimiento  de  conciencia  negra  (cf.  Marcus  Garvey), 
desembocó  en  diferentes  revueltas  populares  en  las  islas  inglesas. 
Inglaterra  fue  obligado  a cooperar  con  el  proceso  de  descolonización, 
pero  puso  como  condición  que  las  islas  tendrían  que  quedar  unidas  en 
un  tipo  de  federación.  Se  creó  la  West  Indian  Federation,  que  duró  de 
1958  a 1962.  No  obstante,  una  isla  es  una  isla,  y ya  en  1960  la  mayoría 
del  pueblo  jamaiquino  votó  en  contra  de  la  federación.  Así  lo  hizo 
Trinidad  en  1962,  y ambas  islas  se  volvieron  independientes.  En  1966 
Barbados  y Guyana  consiguieron  su  independencia,  seguidas  en  1974 
por  Granada  y las  Bahamas.  Y durante  los  últimos  quince  años  se 
volvieron  independientes  Dominica  (1978),  Santa  Lucía  (1979),  Saint 
Vincent  (1979),  Antigua-Barbuda  (1981),  Belice  (1981),  Saint  Kitts- 
Nevis  (1983). 

Lo  característico  de  todas  estas  islas  fue  que  no  lucharon  por  su 
independencia,  como  si  fue  el  caso  de  Haití.  Lo  mismo  podemos  decir 
de  la  ex-colonia  holandesa,  Surinam,  que  logró  su  independencia  en 
1975.  Todas  consiguieron  su  independencia  sin  la  resistencia  del  país 
colonizador.  En  este  sentido  se  ha  dicho  correctamente  que  se  volvieron 
estados,  pero  no  naciones.  En  el  Caribe  aún  encontramos  islas  británicas: 


4.  L.  Boff,  Church:  charism  and power.  Londres,  1988. 

5.  E.  Williams,  From  Columbus  to  Castro,  The  history  of  the  Caribbean  1492-1969.  André 
Deutsch,  Londres,  1970. 
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Bermuda,  Caiman,  Montserrat,  Anguilla,  Islas  Vírgenes  Británicas.  Y 
también  hay  islas  holandesas:  Aruba,  Curazao,  Bonaire,  San  Martín, 
San  Eustaquio  y Saba,  que  obtuvieron  el  status  de  autonomía  dentro  del 
reino  holandés  en  1954. 

Francia  es  el  otro  país  europeo  que  después  de  su  invasión,  no 
abandonó  el  Caribe.  Conserva  Martinica,  Guadalupe,  Guyana  Francesa 
y San  Martín  (francesa),  que  desde  1946  son  Departamentos  de  Ultramar 
de  Francia.  Este  es  un  modelo  típicamente  francés:  si  uno  vive  en  París 
o en  la  provincia  o en  el  Caribe,  todos  los  departamentos  son  gobernados 
de  la  misma  forma.  Así  fueron  completamente  asimiladas  por  Francia, 
y conociendo  las  aspiraciones  universales  de  Francia,  seguirán  siendo 
francesas. 

Esta  misma  diversidad  de  situaciones  encontramos  a nivel  eclesiás- 
tico, en  cuanto  a la  autonomía  con  respecto  a Propaganda  Fide  en  Roma 
(6).  La  diócesis  de  Santo  Domingo  fue  establecida  en  151 1,  la  de  Puerto 
Rico  en  1512,  y la  de  Santiago  de  Cuba  en  1522.  La  arquidiócesis  de 
Santo  Domingo  fue  creada  ya  en  1547,  mientras  que  el  primer  arzobispo 
de  Puerto  Príncipe  llegó  a Haití  en  1863.  Las  diócesis  de  las  islas 
francesas  y la  de  Dominica  fueron  erigidas  ya  en  1850,  en  el  mismo 
año  que  la  arquidiócesis  de  Trinidad  (la  arquidiócesis  de  Martinica  en 
1967).  La  diócesis  de  la  Guyana  Francesa  fue  creada  en  1956,  así 
también  la  diócesis  de  Kingston- Jamaica  (arquidiócesis  en  1967),  de 
Santa  Lucía,  de  Granada,  de  Belice  y de  Guyana.  En  1958  fue  erigida 
la  diócesis  de  Surinam  y la  de  las  Antillas  Holandesas,  y en  1960  la  de 
Bahamas.  Las  otras  fueron  creadas  después  del  Segundo  Concilio 
Vaticano:  Bermuda  (1967),  Barbados  (1970),  Antigua- Barbuda  (1971). 

En  primer  lugar,  impresiona  ver  que  muchas  islas  que  ahora  son 
independientes  de  “Roma”,  siguen  siendo  políticamente  dependientes 
de  algún  país  occidental.  En  segundo  lugar,  la  historia  de  las  diócesis 
en  general  es  muy  reciente,  con  excepción  de  las  ex -colonias  españolas. 
Y en  tercer  lugar,  el  problema  para  la  Iglesia  y la  sociedad  en  el  Caribe, 
especialmente  en  aquellos  años  de  1958  a 1962,  era  la  búsqueda  de  la 
propia  identidad.  El  gran  desafío  era,  y sigue  siendo:  la  descolonización 
de  la  sociedad,  de  la  Iglesia  y de  la  teología  en  el  Caribe. 


2.  Los  obispos  y el  Vaticano  II  en  la  era  de  la  descolonización 
2.1.  República  Dominicana 

En  1930  asumió  el  poder  en  República  Dominicana  el  dictador 
Rafael  Leónidas  Trujillo.  Logró  el  control  absoluto  sobre  las  instituciones 


6.  A.  Lampe,  “Christianity  in  the  Caribbean”,  en:  E.  Dussel(ed.),TheChurchmLatin  America . 
Bums  & Oates,  Kent,  1992. 
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sociales  y políticas,  como  el  ejército,  la  Iglesia,  la  burocracia  civil,  los 
partidos  políticos.  Utilizaba  el  método  de  la  cruel  represión  de  todos 
sus  oponentes.  La  colaboración  mutua  entre  Trujillo  y la  Iglesia  alcanzó 
el  máximo  nivel  en  1954,  cuando  se  firmó  un  concordato  entre  República 
Dominicana  y el  Vaticano  (7).  De  1954  a 1959,  Trujillo  dio  enorme 
apoyo  estatal  para  construir  y mantener  las  crecientes  estructuras  ins- 
titucionales de  la  Iglesia.  Esta  pagó  estos  favores,  manteniendo  el  silencio 
ante  la  violación  de  los  derechos  humanos  por  parte  del  dictador. 

En  1959,  otro  dictador  fue  derrocado  en  el  Caribe:  Fulgencio  Batista 
en  Cuba.  Después  de  la  victoria  de  Fidel  Castro,  muchos  latinoame- 
ricanos pensaron  establecer  la  justicia  social  en  sus  países  utilizando  el 
método  guerrillero.  Así  sucedió  en  República  Dominicana,  donde  en 
junio  de  1959  un  grupo  de  guerrilleros  llegó  a la  isla,  pero,  como  pasó 
en  muchos  países,  el  experimento  no  fue  exitoso  y todos  fueron  elimi- 
nados por  Trujillo.  La  Iglesia  ni  aprobó  ni  desaprobó  a los  guerrilleros. 
Algo  estaba  cambiando. 

En  1953  Pío  XII  restableció  la  provincia  eclesiástica  de  Santo 
Domingo,  y nombró  a cuatro  nuevos  obispos:  Hugo  E.  Polanco  (San- 
tiago), Francisco  Panal  (La  Vega),  Thomas  F.  Reilly  (San  Juan  de  la 
Maguana)  en  1956,  y Juan  F.  Pepén  (Nuestra  Señora  de  la  Altagracia) 
en  1959  (8).  Ocurrieron  otros  cambios:  Octavio  A.  Beras  asumió  la 
responsabilidad  de  la  arquidiócesis,  y Lino  Zanini  quedó  nombrado 
como  el  nuevo  nuncio  papal.  Este  nuevo  equipo  fue  responsable  del  fin 
del  apoyo  incondicional  de  la  Iglesia  a Trujillo.  En  enero  de  1960, 
después  de  muchos  arrestos  arbitrarios  de  ciudadanos  inocentes  a 
consecuencia  del  surgimiento  de  la  guerrilla,  los  obispos  publicaron 
una  carta  pastoral  protestando  contra  los  arrestos  y otras  medidas  anti- 
democráticas de  Trujillo  (9). 

Según  el  Ministro  de  Justicia  del  gobierno  de  Trujillo,  esta  carta  de 
los  obispos  promovía  el  comunismo,  la  anarquía  y la  revolución,  y,  por 
lo  tanto,  era  peligrosa  para  la  seguridad  nacional.  Declaró,  además,  que 
los  escritos  de  los  obispos  provocaban  el  caos  en  el  país  (10).  Trujillo 
respondió  con  la  persecución  de  la  Iglesia:  expulsó  a algunos  sacerdotes, 
se  organizó  una  campaña  pública  por  la  radio  y la  prensa  contra  los 
obispos  y la  Iglesia;  suspendió  la  ayuda  estatal  a las  instituciones 
eclesiásticas;  se  organizaron  mítines  públicos  contra  los  obispos,  de  los 
cuales  uno  terminó  en  el  ataque  a la  casa  del  obispo  Reilly,  y también 
el  obispo  Panal  fue  atacado  por  un  grupo  (11).  El  29  de  mayo  de  1960, 


7.  W.  Wipfler,  Poder,  influencia  e impotencia.  La  Iglesia  como  factor  socio-político  en 
República  Dominicana.  Ed.  CEPAE,  Santo  Domingo,  1980,  101. 

8.  Ibid.,  108. 

9.  Katholiek  Archief  15  (1960),  295. 

10.  Ibid.,  654-655. 

11.  Katholiek  Archief  16  (1961),  21  y 502. 
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Trujillo  ordenó  el  arresto  y encarcelamiento  de  los  obispos.  Aquella 
misma  noche  fue  asesinado,  y su  última  orden  nunca  fue  ejecutada. 

El  seguidor  más  incondicional  de  Trujillo,  el  arzobispo  R.  Pittini, 
propuso  en  su  “vota”  del  25  de  abril  de  1960  para  el  Segundo  Concilio 
Vaticano  (12):  la  condena  de  la  teoría  que  defiende  la  separación  absoluta 
entre  la  Iglesia  y el  Estado;  la  defensa  de  la  colaboración  más  estrecha 
posible  entre  la  Iglesia  y el  Estado;  y la  más  severa  condena  del  comu- 
nismo. Monseñor  Juan  Pepón  no  hizo  ninguna  referencia  a la  situación 
de  persecución  de  la  Iglesia  en  su  “vota”  del  25  de  abril  de  1960. 
Sugirió  que  era  necesario  organizar  la  acción  social  católica  en  cada 
diócesis.  También  propuso  la  prohibición  de  la  discriminación  racial  y 
social  en  las  escuelas  católicas,  que  únicamente  estaban  sirviendo  a la 
élite.  El  obispo  F.  Panal  trató  exclusivamente  de  los  asuntos  internos  de 
la  Iglesia  en  su  “vota”;  estaba  a favor  del  uso  de  la  lengua  vernácula 
en  la  liturgia,  y de  introducir  diáconos  permanentes  para  resolver  el 
problema  de  la  falta  de  sacerdotes  (d.  d.  20-4-1960). 

El  obispo  Hugo  Polanco  se  limitó  a algunas  propuestas  para  “mo- 
dernizar” la  liturgia,  como  el  uso  de  la  lengua  vernácula  (d.  d.  8-10- 
1959).  Y algunos  días  antes  del  asesinato  de  Trujillo,  el  obispo  Thomas 
Reilly  escribió  en  su  “vota”: 

Dificultates  magnas  pastorales  nos  nuper  sumus  experti.  Defensio 
iurium  humanorum,  iurium  imprimís  captivorum  politicorum,  ab 
Episcopis  huius  Reipublicae  suscepta,  attulit  in  nos  solummodo  odium 
et  vindictam,  et  vi  a regimini  dictatoriali  seu  tyrannico  Generalis 
Raphaelis  Trujillo  est  repulsa.  Ad  finem  mensis  aprilis,  ego,  cum 
duodecim  huius  Praelaturae  sacerdotibus,  decretum  expulsionis  ab  hac 
República  recepi  (d.  d.  10  de  mayo  de  1960). 

Fue  el  único  que  denunció  explícitamente  la  dictadura  de  Trujillo 
e hizo  un  llamado  a la  Iglesia  para  comprometerse  más  con  los  problemas 
sociales,  y a no  encerrarse  en  los  asuntos  eclesiásticos  intemos. 

El  nuncio  en  República  Dominicana,  Lino  Zanini,  no  tocó  el  tema 
de  la  Iglesia-Estado  en  su  “vota”  (d.  d.  30-12-1959).  Su  reflexión  refería 
a la  vida  de  los  diáconos,  los  sacerdotes  y los  obispos;  a los  sacramentos 
(a  favor  del  uso  de  la  lengua  vernácula),  el  “curriculum”  del  seminario, 
y todo  desde  el  punto  de  vista  de  la  disciplina  eclesiástica.  Envió  suge- 
rencias complementarias  (d.  d.  21-6-1960)  sobre  la  necesidad  de  arreglar 
un  seguro  colectivo  para  el  clero  de  cada  diócesis.  Este  mismo  nuncio 
fue  acusado,  en  mayo  de  1960,  por  el  Ministro  de  Justicia,  de  ser  el 
autor  intelectual  detrás  de  las  cartas  pastorales  “subversivas”  de  los 


12.  Acta  el  Documenta  Concilio  O ecuménico  Vaticano  II  Apparando,  Series  I 
(Antepraeparatoria),  vol.  II:  Consilia  et  Vota  Episcoporum  ac  Praelatorum.  Roma,  Typis 
Polyglottis  Vaticanis,  MCMLXI. 
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obispos  (13).  Según  el  minisiBo,  moneñor  Lino  Zanini  tendría  que  ser 
declarado  persona  non  grata  y después  expulsado  de  República  Do- 
minicana. Esta  situación  de  persecución  a lo  mejor  explica  la  ausencia 
en  su  “vota”  de  referencias  al  contexto  de  la  dictadura,  y a la  res- 
^ponsabilidad  social  de  la  misión  eclesiástica  en  cuanto  a la  violación  de 
los  derechos  humanos.  Otro  nuncio  fue  efectivamente  nombrado  en 
noviembre  de  1961  (14). 

Existe  una  brecha  entre  los  “vota”,  que  eran  a-sociales,  y las  cartas 
pastorales  de  los  seis  obispos  de  República  Dominicana  en  estos  mismos 
años,  que  tenían  una  orientación  social.  Los  obispos  Panal  y Reilly 
manifestaron  una  oposición  pública  a la  dictadura  de  Trujillo.  Panal,  un 
franciscano  español,  criticó  a Trujillo  como  el  responsable  de  la  campaña 
difamadora  contra  la  Iglesia,  atacó  las  riquezas  de  la  familia  Trujillo  y 
protestó  contra  la  situación  de  los  pobres  en  el  país,  quienes  no  recibían 
ayuda  del  gobierno.  Pidió  a éste  la  construcción  de  casas  para  los  pobres. 
Y el  obispo  Reilly,  un  redentorista  estadounidense,  criticó  públicamente 
los  métodos  de  intimidación  y de  persecución  utilizados  por  el  gobierno 
de  Trujillo  (15).  En  1961  los  obispos  criticaron  las  crueldades  cometidas 
por  el  gobierno  de  Balaguer,  después  del  asesinato  de  Trujillo  (16). 


2.2.  Puerto  Rico 

El  objetivo  de  la  política  económica  y militar  de  Estados  Unidos 
hacia  Puerto  Rico,  era  el  de  “americanizar”  a la  isla.  Para  lograr  eso, 
querían  sustituir  todo  el  sistema  educativo  europeo  por  el  estadounidense, 
la  lengua  y las  tradiciones  populares  tendrían  que  ser  erradicadas;  y la 
Iglesia  Católica,  tan  relacionada  con  el  mundo  español,  debería  ser 
“americanizada”  (17).  Uno  de  los  primeros  actos  fue,  en  efecto,  la 
llegada  de  un  obispo  de  Estados  Unidos  (monseñor  Blenk). 

Dos  obispos  estadounidenses  de  Puerto  Rico  enviaron  su  “vota”.  El 
primero,  el  obispo  J.  E.  McManus,  de  Ponce,  propuso  que  el  nuncio  en 
Washington  fuera  al  mismo  tiempo  responsable  para  Puerto  Rico,  y no 
el  que  estaba  en  Santo  Domingo,  como  era  el  caso  en  aquellos  días  (d. 
d.  24-8-1959).  Así  que  su  idea  para  el  Segundo  Concilio  Vaticano,  era 
la  de  anexar  la  Iglesia  de  Puerto  Rico  a Estados  Unidos.  Según  él,  el 
problema  de  Puerto  Rico  era  la  cuestión  de  la  secularización,  y su 
mayor  preocupación  era  el  asunto  de  la  disciplina  eclesiástica,  como  un 
uniforme  clerical  universal;  que  los  sacerdotes  seculares  tenían  que 


13.  Katholiek  Archief  15  (1960),  654-655. 

14.  Katholiek  Archief  16  (1961),  lili. 

15.  Ibid.,  359-360. 

16.  Ibid.,  1071. 

1 7.  S . Silva  Gotay , “La  Iglesia  Católica  en  el  proceso  político  de  la  americanización  de  Puerto 
Rico,  1898-1930”,  en:  Revista  de  Historia  1 (1985),  102-120. 
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vivir  juntos;  que  había  que  activar  la  participación  de  laicos  en  el 
apostolado;  sobre  el  uso  del  lenguaje  vernáculo  en  la  administración  de 
los  sacramentos;  que  la  Iglesia  no  tenía  que  volverse  una  sociedad  co- 
mercial; sobre  la  organización  de  más  trabajos  sociales;  y la  declaración 
de  un  nuevo  dogma  con  respecto  a la  mediación  universal  de  María. 

Además,  solicitó  a un  teólogo  estadounidense,  un  antiguo  profesor 
de  la  Universidad  Católica  de  Washington  (Francis  Connel),  enviar  sus 
sugerencias  para  el  Concilio  Ecuménico,  pero  estaban  totalmente  fuera 
de  contexto  (por  ejemplo,  propuso  una  declaración  de  que  la  vida  es 
posible  en  otras  planetas),  aunque  contiene  algunos  temas  teológicos 
interesantes  como  la  historicidad  de  la  Biblia,  una  nueva  interpretación 
de  la  doctrina  Extra  ecclesiam  nulla  salus,  nuevas  teorías  sobre  la 
separación  entre  la  Iglesia  y el  Estado,  la  condena  de  la  discriminación 
racial  de  los  negros,  justicia  para  los  obreros,  una  redefinición  de  la 
teoría  de  guerra  justa  dentro  de  un  marco  de  un  nuevo  orden  de  paz 
internacional. 

El  segundo  obispo,  J.  P.  Davis,  de  San  Juan,  escribió  también  que 
el  problema  más  grande  era  el  de  la  secularización  (d.  d.  28-8-1959). 
Sus  otras  sugerencias  tratan  de  los  problemas  eclesiásticos  internos: 
activar  a los  laicos,  ordenar  diáconos  permanentes,  simplificar  la  liturgia. 
Ninguno  de  ellos  hace  referencia  a los  problemas  de  la  independencia 
y de  la  conciencia  nacionalista,  tan  presentes  en  la  lucha  guiada  desde 
1930  por  Albizú  Campos,  y para  los  que  la  única  respuesta  de  las 
autoridades  de  Estados  Unidos  era  la  represión  del  pueblo.  Esto  no  nos 
debe  extrañar,  sabiendo  que  los  obispos  de  Puerto  Rico  asumieron  en 
aquellos  años  la  posición  más  conservadora  a nivel  político.  Apoyaron 
la  creación  de  un  nuevo  partido  político  católico,  y en  1960  publicaron 
dos  cartas  pastorales  prohibiendo  a los  católicos  votar  por  partidos  que 
no  incluían  la  doctrina  moral  católica  en  su  programa  (18).  Hasta 
rechazaron  el  partido  de  Muñoz  Marín,  el  arquitecto  del  presente  status 
de  Puerto  Rico,  que  no  es  independiente  ni  completamente  integrado 
dentro  de  Estados  Unidos. 


2.3.  Cuba 

Cuando  Fidel  Castro  visitó  a Estados  Unidos  en  1959,  declaró  que 
la  Revolución  Cubana  era  una  lucha  por  la  liberación  nacional.  En 
primer  lugar,  Fidel  era  un  nacionalista,  no  un  socialista.  Según  sus 
propias  palabras  durante  aquella  visita  histórica,  se  trataba  de  una 
“revolución  humanista”  que  estaba  en  contra  del  capitalismo  y del 
comunismo.  Su  primer  punto  de  programa  era  una  campaña  nacional  de 
alfabetización  y un  plan  de  acción  social,  como  la  construcción  de 


1 8.  Katholiek  Archief\6  (1961),  96. 
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escuelas,  hospitales,  etc.  La  Iglesia,  en  cambio,  estaba  demasiado  alejada 
del  mundo  de  los  pobres.  El  arzobispo  de  la  Habana  desde  1941,  el 
cardenal  Manuel  Arteaga  y Betancourt,  tenía  relaciones  excelentes  con 
el  derrotado  dictador  Fulgencio  Batista  (19).  La  mayoría  de  los  miembros 
del  clero  eran  extranjeros,  provenientes  especialmente  de  España,  con 
una  mentalidad  muy  conservadora. 

Cuando  se  empezó  a utilizar  a la  Iglesia  como  un  instrumento  en 
contra  de  la  revolución,  surgieron  entonces  los  primeros  conflictos  entre 
la  Iglesia  y el  Estado.  Ya  en  noviembre  de  1959  se  organizó  el  primer 
congreso  nacional  católico  en  Cuba.  Su  resultado  fue  la  creación,  en 
diciembre  de  1959,  del  Movimiento  Democrático  Cristiano,  que 
rechazaba  la  colaboración  con  el  Estado  “comunista”  (20).  Los  obispos 
emitieron  cuatro  cartas  pastorales  en  contra  del  “comunismo”.  Ya  en 
1960  los  obispos  enviaron  los  seminaristas  cubanos  a Puerto  Rico. 
Algunos  sacerdotes  fueron  expulsados  y el  mismo  arzobispo  Arteaga  se 
refugió  en  la  embajada  de  Argentina,  después  de  la  invasión  de  Estados 
Unidos  en  Playa  Girón,  en  1961.  A partir  de  aquella  invasión  se  comenzó 
a denominar  la  revolución  como  socialista.  El  obispo  auxiliar  de  La 
Habana,  monseñor  E.  Boza  Mas vidal,  quien  era  el  líder  de  la  oposición 
católica  en  contra  del  gobierno  de  Fidel  Castro,  fue  arrestado  aquel 
mismo  año  (21). 

El  arzobispo  de  Santiago,  H.  Pérez  Serantes,  quien  se  oponía  fuer- 
temente al  así  llamado  gobierno  “comunista”,  propuso  en  su  “vota”  que 
todas  las  escuelas  católicas  deberían  promover  la  Acción  Católica. 
También  propuso  estimular  la  participación  laical  en  el  apostolado  de 
la  Iglesia,  señalando  que  uno  de  los  grandes  problemas  era  la  falta  de 
sacerdotes.  Trágico  para  el  arzobispo  fue  el  hecho  de  que  en  1960 
surgió  un  conflicto  con  el  Estado,  precisamente  por  el  asunto  de  las 
escuelas.  En  Cuba  las  escuelas  católicas  estaban  al  servicio  de  la  élite, 
y cuando  ellas  se  volvieron  lugares  de  promoción  de  actividades  con- 
trarrevolucionarias, el  gobierno  de  Fidel  Castro  nacionalizó  las  escuelas 
privadas. 

También  el  obispo  de  Camagüey,  C.  Riu  Angles,  reaccionó  a la 
convocación  de  un  Concilio  Ecuménico,  y es  muy  típico  que  no  men- 
ciona para  nada  en  su  “vota”  aquel  acontecimiento  histórico  que  fue  la 
Revolución  Cubana  (d.  d.  25-4-1960);  su  propuesta  más  importante  fue 
la  de  limitar  la  “libertad”  de  los  miembros  de  las  congregaciones  reli- 
giosas y fortalecer  el  poder  del  obispo.  Existía  entonces  un  claro  “cisma” 
entre  la  Iglesia  y el  pueblo,  que  apoyaba  la  revolución.  En  su  respuesta 
a la  Comisión  Preparatoria  del  Segundo  Concilio  Vaticano,  el  nuncio 


1 9.  Fidel  y la  religión . Conversaciones  con  Freí  Beño.,  Oficina  de  Publicaciones  del  Consejo 
de  Estado,  La  Habana  1985,  203. 

20.  Kalholiek  Archief  15  (1960),  71. 

21.  Kaikohek.  Archief  16  (1961),  949-950. 
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en  Cuba,  monseñor  Luigi  Cantoz,  reconoció  que  no  tenía  ninguna 
sugerencia  (d.  d.  10-8-1959). 


2.4.  Haití 

En  1957  Fran^ois  Duvalier  asumió  el  poder  en  Haití,  e impuso  un 
régimen  de  extrema  represión  y de  extrema  pobreza.  Haití  se  volvió  el 
país  más  pobre  de  las  Américas,  y entre  1957  y 1970  la  dictadura 
eliminó  a más  de  30  mil  haitianos.  El  régimen  duvalierista  quiso  destruir 
toda  oposición.  El  orden  duvalierista  llenaría  cualquier  espacio  de  Haití, 
gracias  a la  institución  de  los  tonton-macoutes.  Además,  Duvalier  exigió 
el  apoyo  incondicional  de  la  Iglesia  (22).  Los  sacerdotes  y obispos  que 
no  cooperaron  en  la  justificación  incondicional  del  poder  duvalierista, 
fueron  expulsados.  En  1960  “Papa  Doc”  expulsó  a dos  sacerdotes  y al 
arzobispo  de  Puerto  Príncipe,  monseñor  Poirier,  un  francés,  quien  fue 
acusado  por  el  dictador  de  haber  otorgado  apoyo  financiero  a los  co- 
munistas (23).  En  1961,  su  obispo  auxiliar,  monseñor  Augustin,  el  primer 
obispo  haitiano,  fue  también  expulsado,  junto  con  otros  cuatro  sacerdotes, 
todos  acusados  de  haber  apoyado  a los  estudiantes  haitianos  en  su 
oposición  a la  dictadura.  Ese  mismo  año,  el  obispo  francés  monseñor 
Roben  fue  igualmente  expulsado  (24).  En  los  siguientes  años  continuó 
la  persecución  a la  Iglesia. 

Para  el  obispo  de  Cap-Haitien,  monseñor  A.  F.  Cousineau,  uno  de 
los  grandes  problemas  de  Haití  era  el  vodú,  que  el  caracterizó  como 
“supersticiosa”  en  su  “vota”  (d.  d.  25-8-1959).  Según  él,  el  pueblo  era 
“bruto,  ignorante  y muy  pobre”.  Los  otros  problemas  de  su  diócesis 
eran,  en  su  opinión,  las  costumbres  corrompidas,  como  la  falta  de  interés 
por  el  sacramento  del  matrimonio,  y el  aumento  del  protestantismo.  El 
obispo  de  Cayes,  monseñor  J.  L.  Collignon,  estaba  también  preocupado 
por  el  crecimiento  del  protestantismo  en  Haití  (d.  d.  21-10-1959.  Para 
el  obispo  de  Gonaives,  monseñor  P.  S.  M.  I.  Robert,  la  mayor  amenaza 
para  la  Iglesia  haitiana  era  el  sincretismo  religioso,  el  cual  era  peligroso 
para  la  integridad  de  la  fe  cristiana  (d.  d.  8-4-1960).  El  arzobispo  de 
Puerto  Príncipe,  F.  Poirier,  señaló,  además  del  vodú,  que  él  caracterizaba 
como  “supersticio  y ...estúpido”,  también  al  comunismo  como  un  serio 
peligro,  expresando  que  la  fuerza  del  último  era  la  unidad  entre  teoría 
y praxis,  mientras  que  la  debilidad  del  cristianismo  era  la  separación 
entre  fe  y vida. 

El  obispo  de  Port  de  Paix,  monseñor  A.  M.  Guiot,  expresó  su 
preocupación  por  el  vodú,  que  caracterizó  como  satánico.  De  ahí  surge 


22.  Para  informaciones  sobre  Haití  y el  nacimiento  de  la  Iglesia  de  los  pobres : Haití,  opresión 
y resistencia.  Testimonios  de  cristianos.  CEP,  Lima,  1983. 

23.  Katholiek  Archief  1 6 (1961)  168. 

24.  Ibid.,  262. 
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su  problema  pastoral:  que  él  no  puede  administrar  los  sacramentos  a los 
que  practican  el  vodú,  pero  esto  significaría  excluir  a la  mayoría  de  la 
vida  de  los  sacramentos.  Además  estaba  preocupado  por  el  hecho  que 
las  mujeres  tenían  sus  pies  y brazos  desnudos  al  entrar  a los  templos. 
Por  último,  como  todos  los  demás,  el  obispo  auxiliar  de  Puerto  Príncipe, 
monseñor  R.  Augustin,  no  mencionó  para  nada  en  su  “vota”  la  situación 
de  pobreza  y de  represión. 

Conociendo  el  contexto  de  persecución  a la  Iglesia,  y especialmente 
de  los  obispos,  de  parte  del  dictador  Duvalier,  es  comprensible  que  los 
obispos  tuvieran  temor  de  que  sus  informaciones  cayeran  en  manos  del 
servicio  de  inteligencia  de  Duvalier.  La  otra  explicación  puede  ser  que 
los  obispos  pensaban  que  el  Concilio  Ecuménico  iba  a tratar  solamente 
los  problemas  doctrinales  e intemos  de  la  Iglesia.  Unicamente  el  nuncio 
en  Haití,  monseñor  D.  Enrici,  muestra  algún  interés  “social”,  proponiendo 
en  su  “vota”  (d.  d.  15-9-1959)  la  publicación,  en  forma  abreviada,  de 
los  principios  de  la  Doctrina  Social  de  la  Iglesia.  Además,  propone  la 
ordenación  de  diáconos  y la  participación  de  catequistas  en  el  apostolado 
de  la  Iglesia. 


2.5.  El  Caribe  inglés,  el  holandés  y el  francés 

Tenían  esto  en  común:  que  estaban  gobernados  por  obispos  no- 
antillanos,  como  también  era  el  caso  de  Puerto  Rico  y de  Haití.  Los 
obispos  eran  originarios  de  Inglaterra,  o de  Holanda  o de  Francia,  siendo 
líderes  religiosos  en  colonias  inglesas,  holandesas  o francesas.  Esta  es 
una  de  las  razones  que  explica  por  qué  eran  incapaces  de  expresar  el 
desafío  de  aquella  época,  la  búsqueda  de  una  propia  identidad  de  parte 
de  los  pueblos  en  aquellas  colonias  durante  los  años  de  1958  a 1962. 
Aunque  hay  que  ser  cauteloso  en  el  uso  de  este  argumento,  porque 
Frangois  Duvalier  utilizó  justamente  el  argumento  de  la  haitinización 
de  la  jerarquía,  y logró  así  conseguir  obispos  completamente  serviles  a 
su  poder  después  de  1966. 

No  podemos  olvidar  tampoco  que,  por  ejemplo,  las  dos  diócesis 
del  Caribe  holandés  fueron  creadas  hasta  1958.  El  obispo  holandés 
monseñor  J.  M.  Holterman,  de  Willemstad  (Curazao),  vivió  aquellos 
años  como  un  turista  en  Roma,  y no  tenía  ninguna  sugerencia  o 
contribución  al  Concilio  Ecuménico.  El  otro  obispo  holandés,  monseñor 
S.  Kuijpers,  de  Paramaribo  (Surinam),  escribió  algunas  líneas  que  ex- 
clusivamente tenían  que  ver  con  el  Misal  Romano  y los  sacramentos, 
enfatizando  especialmente  el  uso  del  lenguaje  vernáculo  (d.  d.  6-4- 
1960).  El  obispo  francés  de  Cayenne  (Guyana  Francesa),  monseñor  A. 
Marie,  propuso  el  evitar  “demasiado  latín,  que  es  incomprensible  para 
nuestros  pueblos  negros  y primitivos,  y lo  que  les  haría  propicios  para 
integrarse  al  protestantismo”  (d.  d.  25-10-1959).  También  estaba  en 
contra  de  la  italianización  del  Vaticano. 
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En  el  Caribe  inglés,  las  iglesias  protestantes  estaban  más  avanzadas 
que  la  católica  en  cuanto  a su  respuesta  al  desafío  de  la  antillanización 
del  cristianismo  en  el  Caribe.  Ya  en  1941  se  estableció  el  Consejo  de 
Iglesias  de  Jamaica,  que  incluía  los  anglicanos,  los  bautistas,  los  pres- 
biterianos, los  congregacionalistas,  los  metodistas,  los  moravos,  los 
discípulos  de  Cristo,  la  Iglesia  de  Dios  y el  Ejército  de  Salvación.  Y en 
1950,  el  mismo  consejo  publicó  una  obra  profética,  Christ  for  Jamaica, 
donde  se  relacionaba  a Cristo  con  la  experiencia  afroantillana  en 
búsqueda  de  su  propia  identidad  (25).  Pero,  por  ejemplo,  el  obispo  de 
Georgetown  (Guyana  Inglesa),  monseñor  R.  L.  Guüly,  en  su  breve 
respuesta  a la  convocatoria  al  Concilio  Ecuménico,  no  tocó  los  problemas 
de  identidad  que  afectaban  tanto  a los  pueblos  colonizados  del  Caribe 
(d.  d.  18-8-1959).  Y no  mencionó  nada  sobre  la  situación  de  la  Guyana 
Inglesa,  donde  en  1957  Cheddi  Jagan  asumió  el  poder  con  un  gobierno 
de  orientación  socialista,  incluyendo  un  nuevo  programa  de  inde- 
pendencia, y ganó  otra  vez  las  elecciones  en  1961,  sólo  que  a causa  de 
una  intervención  de  la  CIA  se  desestabilizó  al  país  y el  dictador  Bumham 
asumió  el  poder  en  1964.  El  obispo  apenas  sugirió  al  Concilio  Ecuménico 
estudiar  la  relación  entre  la  vida  familiar  y los  ingresos  familiares. 


Conclusión 

El  Papa  Juan  XXIII  insistió  en  1958,  en  un  mensaje  al  Consejo 
Episcopal  Latinoamericano  (CELAM),  en  la  cooperación  estrecha  entre 
el  Papa  y los  obispos.  Aquel  gran  pontífice  estaba  convencido  que  un 
one-man  show  no  podía  resolver  los  problemas  (26).  Sin  embargo,  los 
obispos  del  Caribe  no  tomaron  en  serio  aquel  mensaje:  su  contribución 
al  Segundo  Concilio  Vaticano  fue  muy  pobre.  Podemos  concluir  de  los 
“vota”  de  los  obispos  y nuncios  del  Caribe,  que  ellos  pertenecieron  a 
la  minoría  conservadora  del  aquel  gran  Concilio  Ecuménico.  Esto 
confirma  la  idea  de  que  la  renovación  de  la  Iglesia,  gracias  al  Segundo 
Concilio  Vaticano,  fue  en  primer  lugar  una  hazaña  de  los  europeos 
viviendo  en  Europa.  Y algunos  dirían  que  el  aporte  de  los  teólogos 
europeos  fue  decisivo,  y más  aún:  que  el  resultado  final  fue  inesperado, 
viendo  el  perfil  conservador  del  episcopado  en  aquella  época. 

El  único  elemento  importante  es  que  de  los  21  “vota”  del  Caribe, 
7 estaban  a favor  del  uso  de  la  lengua  vernácula  en  la  liturgia.  Para  el 
Caribe,  teniendo  pueblos  colonizados  pero  creyentes,  el  propio  idioma 
popular  tenía  un  significado  especial,  ya  que  era  uno  de  los  pocos 
instrumentos  que  nuestros  pueblos  conservaban  para  expresar  su  propia 


25.  N.  L.  Erskine,  Decolonizing  theo¡ogy,ACaribbeanperspective.Oibis,Nue.va.  York,  1979, 
82. 

26.  E.  Schillebeeckx,  “Johannes  is  zijn  naam,  25  jaar  na  de  dood  van  paus  Johannes  XXIII”, 
en:  Om  het  behoud  van  het  evangelie.  Nelissen,  Baam,  1988,  151-162,  1'55. 
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identidad  (por  ejemplo,  el  papiamento  en  las  Antillas  Holandesas  fue 
introducido  en  la  liturgia  después  del  Segundo  Concilio  Vaticano).  No 
obstante,  en  otras  áreas,  como  las  Antillas  Francesas,  el  idioma  oficial 
(en  este  caso  el  francés)  fue  utilizado  en  la  liturgia  después  del  Segundo 
Concilio  Vaticano,  lo  que  reforzó  su  situación  colonial  (en  las  colonias 
francesas  el  pueblo  habla  el  “créole”). 

Sin  lugar  a dudas  se  puede  decir  que  el  Segundo  Concilio  Vaticano 
expresó  el  optimismo  de  la  situación  europea  de  aquellos  años,  pero  no 
reflejaba  la  situación  desesperante  de  los  pueblos  del  Tercer  Mundo. 
Cuando  el  Papa  Juan  XXIII  anunció  al  mundo  el  25  de  enero  de  1959 
su  decisión  de  convocar  un  Concilio  Ecuménico,  en  aquel  mismo  mes 
en  el  Caribe,  el  pueblo  cubano  estaba  celebrando  el  triunfo  de  la  Re- 
volución Cubana  (1  de  enero  de  1959).  Inmediatamente  después  empezó 
el  hostigamiento  de  Estados  Unidos  contra  el  pueblo  cubano.  Aquella 
revolución  expresó  de  una  forma  dramática  al  mundo,  los  problemas 
reales:  el  conflicto  Norte-Sur,  el  desastre  de  la  pobreza,  la  distribución 
injusta  de  la  riqueza  de  las  naciones,  etc.  Sin  embargo,  los  obispos  del 
Caribe  fallaron  en  presentar  estos  problemas  en  la  agenda  del  Concilio. 
En  el  Caribe  existía  una  separación  entre  la  Iglesia  y el  pueblo,  que 
desde  1791  ha  estado  luchando  por  ser  dueño  de  su  propio  destino.  La 
descolonización  refiere  a una  forma  de  renacimiento  espiritual,  y no 
solamente  a un  proceso  político.  Hasta  las  vísperas  del  Segundo  Concilio 
Vaticano,  los  pueblos  del  Caribe  respondieron  a este  desafío  sin  la 
Iglesia. 
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La  fase  inicial  de  preparación  para  el  Concilio 
Vaticano  II  (1962-65),  fue  marcada  por  una  amplia 
consulta  a todos  los  obispos.  Este  material  es 
precioso  pues  permite  identificar  cuáles  fueron 
los  anhelos,  expectativas  y votos  concretos  for- 
mulados por  ellos  para  la  elaboración  de  la  "agen- 
da conciliar".  Es  la  parte  latinoamericana  y cari- 
beña del  análisis  de  esos  vota  de  los  obispos,  la 
que  se  presenta  en  este  volumen. 

Por  consiguiente,  él  presenta  una  radiografía 
de  la  vida  de  estas  iglesias  en  aquel  momento 
— por  lo  menos  en  su  segmento  episcopal—,  y 
constituye  una  fuente  preciosa  acerca  de  las 
preocupaciones  pastorales  queocupaban  la  men- 
tede  los  obispos.  Muchosde  los  autores,  además, 
complementan  su  investigación  suministrando 
un  panorama  de  las  iglesias  locales,  de  sus  ten- 
dencias y tensiones. 
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